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PARTE PRIMERA 1 

CAP1TUL0 I 

La sociolocia v la idea de progreso 2 

La idea de progreso ha inspirado la civilizacibn de la Europa 
occidental. Su justificacibn eiupirica. El apogeo Ae la maquinana 
y de la ciencia aplicada, produjo una civilizacibn industrial 
cientifica linica en la historia del mundo. Su valor es rebatido en la 
actualidad. La confiafiza en si mismo -caracteristica del siglo xvni- 
fuente de la cultura del Renacimiento y del racionalismo cartesiano. 

Un apocalipsis secular. Ratio liberata facit omnia nova. El siglo 
xix hereda la fe racionalista del Aufklarung. El positivismo tie 
Comte. Predominio del materialismo cientifico. Herbert Spencer. 

El progreso y la razbn humanos, subproductos de una ciega eyo- 
lucion cbsmica. Pesimismo. Huxley y Bertrand Russel. Reaccibn 
anti-in telectualista. Pragmatismo. Vitalismo. Persistence de la fe 
en el progreso y en la civilizacibn industrial-cientifica. 

CAPITULO II 

La historia y la idea de progreso 

Advenimiento de la escuela histbrica en Alemania. El ideal gei- 
mano es la intuicion, no la razbn discursiva. Oposicibn a la ciencia 
mecanicista. Una interpretacibn musical, no matemdtica, de la vida. 
Valoracibn de la historia y de la nacionalidad. La Nacibn como 
unidad espiritual. Descubrimiento de la Edad Media. Filosofia 
hegeliana de la historia y del Estado. La Historia, mamfestacibn 
progresiva del Espiritu absoluto. Desviacibn nacionahsta de la 
historia en el siglo xix. Advenimiento de la historia comparativa 
de las culturas, El ciclo vital de una cultura; fases anilogas. 
“Predeterminacibn de la historia”. La cultura occidental en su 
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etapa final -civilizaci6n cosmopolita, positiva, imperial- su ana- 
logia con el Imperio vomano. Ei libro de Spengler, ejemplo mu- 
ximo de un relalivismo historico en auge. No hay lugar para el 
progreso. El desarrollo historico, irrational y falto de etica. Cultu- 
ras hermeticamente cerradas. La historia, sin embargo, muestra 
un intercambio cultural de invenciones e ideas. Formas complejas 
dc cultura. La fase civilization, periodo de sincretismo cultural. 
Existen, no obstante, unidades culturales definidas que represen- 
tan una idea en la forma impuesta por sus condiciones materiales. 

CAPtTULO III 

La ANTROPOLOC1A V LA TEORIA DEL PROGRESO. FUNDAMENTOS MATE- 

RtAI.ES DE LA CULTURA 

La antropologia es una ciencia reciente, producto del darwi- 
nismo. La antropologia del siglo xtx explicaba la semejanza exis- 
tente entre distiritas culturas por la uniformidad de la naturaleza 
humana y negaba la existencia de imitaciones culturales. El des- 
arrollo es en todas partes un proceso uniforme; definible a prion. 
La reaccidn con tent por Anea esd en favor del metodo historico y 
de la aceptacidn de contactos interculturales. El Dr. Rivers y sus 
discipulos. Graebner y Schmidt. Kulturkreis. Ambas escuelas son 
pasibles de supersimplificacidn. Le Play: Les ouvriers europeens. 
Culturas basadas en tipos fundamentales de explotacidn de la 
naturaleza: caza y recoleccion de alimentos, pastoreo, pesca, 
agricultura, selvicultura, mineria. Tres factores primordiales de la 
vida social: Lugar, Trabajo, Familia o Pueblo. La action com - 
binada del hombre y su ambiente produce un tipo especial de 
cultura y de raza, p. ej., mediterrinea, ndrdica, artica. Una cul- 
tura aislada tiende a formar una raza. La perfeccidn de una cultura 
se rnide por su relation con el ambiente. Culturas aisladas estables. 
Cambio en el efecto del contacto intercultural y de la migration 
racial. Un ciclo cultural, fusion progresiva de dos culturas. Tres 
fases: 1. Desarrollo: fusidn aun no efectuada. 2. Progreso: flove- 
cimiento de una nueva cultura. 3. Plenitud: nueva cultura aislada y 
fusidn completa. La fuerza de una cultura se comprueba por 
su vitalidad. La decadentia interna del helenismo en medio del 
progreso externo se debid a la pcrdida de contacto con la tierra. 
Urbanizacidn cosmopolita. Civilizacidn moderna urbana y me- 
canica desligada de la vida natural. 

CAPiTULO IV 

El estudio comparativo de las reliciones y el elemento espI- 

RITUAL EN LA CULTURA 

A pesar de la importancia del ambiente, las culturas son malea- 
bles por el pensamiento y la invencidn. Desde el principio .el 


hombre ha sido artista y conquistador tie la naturaleza; por ej.: 
los artistas paleoliticos de las cavernas. La vision del hombre pri- 
mitivo no esta limitada a sus necesidades fisicas, por ej.: las 
complicadas ceremonias religiosas de las tribus austraJianas. El 
aspecto interior de una cultura es el ntis importante y distintivo. 
Cada cultura posee una visiOn definida de la vida; su alma y 
el principio de formation. Detras de cada civilization hay una visiOn 
colectiva e individual. Las culturas se diferencian y cambian prin- 
cipalmente debido a factores intelectuales o espirituales, no siem- 
pre ni principalmente por tin conocimiento cientifico o una 
ciitica racional. La religiOn — sentido de la dependencia de poderes 
sobrehumanos-, origen de la civilization. La religion primitiva es 
universal y va.ga. La materia, reflejo y manifestation exterior de 
los seres espirituales. La creencia en tin poder sobrenatural inde- 
finido esparcido en toda la naturaleza. Orenda, Wakan. Un "oc6a- 
no de energia sobrenatural”. La mitologia se distingue de la 
religion; a aquOlla el hombre primitivo no le da importancia. Es 
una especulaciOn tosca que a mcmido contamina y debilita la 
religiOn, La profunda experiencia religiosa de los priinitivos, que 
a menudo linda con el misticismo. 

PARTE SEGUNDA 


CAPITULO V 

La religion y los orIgenes de la civilizacion 

La sociologia de los siglos xvm y xix era ciega a la importancia 
de la religiOn como factor cultural. El secularismo de la civili- 
zaciOn moderna es anormal y transitorio. Su separaciOn entre los 
aspectos interno y externo de la vida humana es fatal a su esta- 
bilidad. Las culturas primitivas son culturas de religidn. La religiOn 
interviene en toda actividad hunrana y el hombre importante es 
el mediador entre los poderes sobrenaturales y sus semejantes: 
el ctu andero, el shaman. La initiation religiosa entre los indios 
norteamericanos. TOcnica mdgica transmitida por herencia. La 
magia, cuna de la ciencia, a su vez producto de la experiencia 
definidamente religiosa. Desarrollo desde el shamanismo al sacer- 
docio; la tradicion ordenada reemplaza al capricho individual. 
La socializaciOn de la religiOn comprende organizaciones sociales 
mas avanzadas y complejas, p. ej., el totemismo, Las culturas 
rituales arcaicas. El rito migico religioso socializado es la ocasiOn 
mis probable del descubrimiento de la agricultura y de la do- 
mestication de los animales. El culto de la Diosa Madre. La agri- 
cultura ritual y el calendario sagrado. Coordination ritual de los 
Ordenes sociales y cOsmicos en America, China e India. La cultura 
religiosa de la antigua Mesopotamia y Egipto. Teocracia; monar- 
quia solar. El culto de los muertos. Centralization y estabilidad. 
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CAP1TUL0 VI 


Pig- 


Advemmiexto de las ieuciones mundiales *43 

La deuda del inundo para con las culturas rituales arcaicas, base 
de la civilizacibn material. No obstante, el orden ritual fijo que 
representaban los condenaba a la paralizacibn delinidva; ej.: anti- 
guo Egipto. Revolucibn espiritual en el mundo antiguo durante el 
primer milenio A. C. Advenimiento de las religiones mundiales, 
que subsisten hoy directa o indirectamente. La conquista bdrbara 
de las culturas arcaicas produce una critics de su base religiosa. 

El sagrado orden ritual, transformado en ley moral y espiritual. 

Los ritos confucianistas. El orden ritual adquiere un contenido 
dtico, aunque conservando su significacibn cbsmica. Desarrollos 
similares en India y Persia; Rita y Asha. La nueva mitologla 
carece de importancia; los ritos tradicionales tienen significacibn 
vital. Orden mundial dtico cbsmico: Dikb. Avance desde un cou- 
cepto del mundo inmanente a un absoluto trascendente, comenzado 
en la India. Brahma, el Poder mdgico, se convierte en Brahma, el 
Ser Absoluto. Los Upanishads. Brahma identificado con la perso- 
nalidad, Atma. El Brahraa-Atma trasciende todas las formas defi- 
nidas del ser. El camino de la salvacibn, realizacibn de la unidad 
con Brahma. Etica de renunciamiento del mundo. El budismo, 
suprema personificacibn del ideal ascdtico. La salvacibn, no por el 
conocimiento, sino por un renunciamiento a todo deseo. Pane- 
ticismo. La ley moral — Dbarma- autoexistente; el orden cbsmico es 
ilusorio. Ni Personal ni Absoluto. Aunque el nihilismo puro esta 
limitado a la religibn india, nbtase en otras partes la tendencia a 
desentenderse de la naturaleza y de la vida humanas y elevarse 
al orden sobrenatural, Misticismo del Tao. Etica taoista: quie- 
tismo y desprendimienlo. El Tao absoluto, unica realidad. La 
filosofia de la ilusibn cbsmica. Doctrina similar en el budismo. 
Mahayana y el riltimo Vedanta. Pero el antiguo culto de la na- 
turaleza sobrevive entre las masas y finalmente contamina las 
religiones superiores. No hay lugar para el progreso; las culturas 
orientals quedan paralizadas o retroceden. Ann en Grecia el 
movimiento ahsolutista y la renuncia al mundo desempenan una 
parte importante. Orfismo. Empedocles. El absoluto fisico de la 
filosofia jbnica es reemplazado por un Absoluto metaffsico. Platbn. 

El misticismo platbnico, distinto del hindu. por ser un misticismo 
de la intetigencia. El camino de la salvacibn es un conocimiento 
cientifico. No hay progreso definitivo, sino un cambio ciclico. El 
eterno retorno. Pesimismo y fatalismo. Eclesiastes. Los estoicos. 

CAP1TULO VII 

El CRISTIANISMO Y EL ADVENIMIENTO DE LA CIVILIZACION OCCIDENTAL 177 

Caracter unico de !a religibn hebrea. Ausencia de metafisica. 
Realidad y valor del tienipo y de la historia. La religibn del de- 
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sierto en conflicto con la religidn cultural del pueblo de la tievra. 
Jehovi, Dios del Derecho. Mouoteismo y ausencia de elemento 
sexual. La religidn judia sobrevive a la independencia politica 
de Israel; profundizada y universalizada por los profetas. El 
judaismo se convierte en una religion mundial. La historia es un 
proceso imico; sit objeto es el establecimiento del Reino universal 
de jehova. Mesianismo y Apocalipsis. El Cristianismo desarrolta 
la tradition judia. Jesus y el Remo de Dios, la doctrina de la 
Encamaci6n como fuente de una nueva humanidad y de un nuevo 
orden mundial. Negation del retorno ciclico. La lucha contra el 
gnosticismo. El cristianismo y las tradiciones helOnico-orientales. 
El humanismo de los padres griegos. El hombre, puente entre Dios 
y el mundo sensible. La EncarnaciOn, fuente de un progreso cuyo 
objeto es la deification de la humanidad. Sin embargo, la pura 
espiritualidad y el absolutismo de la religidn oriental se hace 
dominance en la cultura bizantina. El seudo Dionisio. El apar- 
tamiento del mundo en los ermitanos del desierto. El caricter 
prictico del cristianismo latino. La teologia dinimica y social de 
san Agustin. La Ciudad de Dios. La voluntad del hombre, ins- 
trumento de Dios para la creaciOn de un nuevo mundo. Trabajo 
civilizador del Papado y del monacato benedictino. La civilization 
medieval, creacion de la Iglesia basada en la unidad eclesiistica, 
no civil. La Europa medieval, federation incierta cle diversas Tazas 
y culturas bajo la hegemonia de una religiOn comun. Europa 
tendia hacia un Estado religioso teocratico. La secularization de la 
Iglesia fuc obstaculizada por el rcnacimiento espiritual de los 
siglos xii y xiii. DevociOn a la Humanidad divina. El ideal fran- 
ciscano y la santificaciOn de la naturaleza: el Cantico del Sol. El 
comienzo de un nuevo humanismo expresado en el arte y en los 
movimientos democriticos del siglo xiv. Nueva sintesis intelecttial. 
La Iglesia y la tradiciOn aristotelica. El escolasticismo racionalista y 
cienttfico; afirma el caricter autOnomo de la razdn v la importancia 
de la experiencia sensible. Sin embargo, cl ideal de santo Tomis 
era un intelectualismo absoluto, y no podia prever la posibilidad 
de una nueva ciencia fisica. De aquf proviene el caracter transi- 
torio de la sintesis del siglo xia. La reacciOn nominalista. La 
t'lltima parte de la Edad Media, periodo de desintegracion. Adve- 
ni mien to del nacionalismo y del'secularismo. 

CAPITULO VIII 

La seculaiuz acion of. la cultura occidental v el advenimiento 

DE LA RELIGION DEL PROGRESO 

Advenimiento de las culturas nationals independientes, Mo- 
vimiento centrifugo. El Renacirniento italiano, retorno a la cul- 
tura latina. La Reforma, asercion de la independencia cultural 
por la Europa septentrional. Las fronteras entre la Europa pro- 
testante y la CatOlica coinciden principalmente con las fronteras 


del Imperio romano. Lutero dirigid y representd la rebelidn de 
la senrilla tradicidn teutdnica contra la compleja tradicidn latina, 
El luteranismo, "rebelidn esphitual del campesino”. Rechazo del 
elemento helenico en el cristianismo. El protestantismo, religidn 
de afirmacidn mundial y aceidn prdctica. El progreso secular 
surgio, no del protestantismo sino de la cultura del Renacimiento 
de la Europa latina, que fue la secularizacidn de la vida humana. 
El Renacimiento primordialmente ascdtico vive como un arte. 
El arte y la observacidn cienti'fica de la naturaleza. Leonardo da 
Vinci. Influencia del platonismo. La dencia moderna nacid por la 
unidn del genio artistico del Renacimiento y el idealismo mate- 
mAtico de los platdnicos. La nueva stntesis parcial y mecdnica. 
El dualismo filosdfico del cartesianismo refleja un dualismo cul- 
tural. La religion y la cultura secular son dispares y hosdles. Pero 
la sociedad en general condnuaba bajo el dominio de la fe reli- 
giosa, si bien esta era ya fuente de desunidn. Advenimiento de la 
tolerancia secularista. La Revolucidn de 1688. La unidad de la 
cultura europea fud restablecida sobre la base de la ciencia inter- 
national. Una religidn universal de la razdn pura. El deismo del 
siglo xviii, "fantasma del cristianismo”. La creencia en una vida 
futura fud reemplazada por la creencia en la perfecdbilidad huma- 
j na y el progreso indefinido. El Abad de St. Pierre. La creencia en 
i el progreso, fuente principal del racionalismo francos, del idea- 
lismo alemAn y del liberalismo utilitario ingles. Rousseau, padre 
de la Revolucion, a la que did la fe religiosa que trataba de repre- 
sentar en un nuevo orden social. La reaction contra la Revolucidn, 
retorno a la tradicidn cristiana. Oposicidn de los revolucionarios 
liberales y de los conservadores catdlicos en la Europa del siglo 
xix. El liberalismo racionalista cs un catolicismo secularizado; el 
idealismo revolucionario de Rousseau es un Apocalipsis secula- 
rizado. Apocalipticismo de Godwin, Shelley y los primeros socialis- 
tas. Interpretacidn religiosa del progreso por los fildsofos alema- 
nes. La idea de progreso adquiere todo su desarrollo y predominio 
en la primera mitad del siglo xix. 


CAP 1 TULO IX 

La Era de la ciencia y del industrialism©. Declinacion de la £ 

RELIGldN DEL PROGRESO 235 

I 

La revolucidn industrial comenzd en Ingla terra en el siglo xviii. 
Inglaterra transige con el cristianismo tradicionalista. La nueva 
ciencia es utilizada por una industria protegida por el ascetismo 
mundano protestante, que profesa el trabajo y la constancia. El 
puritanismo de la clase media industrial. Conquista y explotacidn 
del mundo econdmico, El mundo se convierte en una comunidad 
unica con una vida industrial econdmica y ambiciones comunes 


12 


rlc bienestar material. Liberalismo politico y humanitarismo. De- 
ception contemporanea. Descontento social. Estado de rlepresiOn 
en el trabajador, pieza tenida en poco en la maquinaria. El soda- 
lismo. rebeliOn contra el nuevo orden social y sus ideales. Inesta- 
bilidad inherente al industrialism© capitalista. Europa pierde su 
monopoho econOmico con peligro de su supremacia politica. Exce- 
siva urbanizaciOn; disminudOn consecuente de vitalidad y perdida 
de contacto con la naturaleza. Toque de alanna de la historia 
romana. Si Europa cae, la civilizaciOn perece. Necesidad de la 
unincaciOn social y moral. Consolidation, no revolution; no Es- 
partaco, smo Augusto. Debilidad politica e intelectual del libera- 
hsmo. El progreso y la perfectibilidad, negados por los intelec- 
tuales contemporaneos. Es indispensable una base religiosa y m 
lazo de umOn en la sociedad europea. 8 ' 

II 

Desde el siglo xvi Europa ha sufrido desunidn intelectual y espi- 
r f tua ' . La . clencia emancipada ha prosperado, pero la filosofia ha 
sido eliminada. Una explication mecOnica de la realidad no deia 
ugar a los valores morales y espirituales. La tolerancia deista L 
basa en un acto de fe irracional. Conflicto entre la ciencia y la 

S Cn el , Slgb XIX del d£,eriDin “» mecinico. 
No hay lugar en 01 para el progreso o el optimismo. La lucha por 

la existencia. Reaparicion del retorno eterno. Nietzsche. La teoria 
alternativa de la degradation de la energia conduce a la extinciOn 
final del universe. La ciencia y la realidad. La ley cientifica y el 
simbolismo matematico. El conocimiento cientifico limita los^as- 
pectos cuantitativos de la realidad, La ciencia no es substituto de 
la filosofia ni de la religiOn. La era del cinema tOgrafo: la ciencia 
al servicio del sensacionalismo. La revolt. cion social como pro- 
duct de la represiOn del impulso religioso. Karl Marx. La actitud 
revolucionana comun en el mundo contemporOneo, consecuencia 
de a separaaOn entre la religiOn y la vida social, es fatal a la 
civilizaciOn Otro toque de alarma de la antigua Roma. Sin re- 
ligion no hay cultura. 0 


CAPtTULO X 

Conclusion 

La cultura de la Europa occidental es producto de dos factores 
i) la religiOn judeo-cnstiana; 2) la tradiciOn cientifica, principal- 
men te denvada de Grecia. Ninguna de las dos es indigena. Una 
religion racionahsta y naturalista de la ciencia no es intrmseca- 
mente absurda. Amplia demanda de un neo-paganismo que adopta 
la misma actitud ante la naturaleza que laf religiones primitivas 
> arcamas, aunque reemplazando la magia ritual por laley cien- 
tffica. Pero el hombre no puede adorar las fuerzas naturales que 
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conqulsta y explota. Vitalismo de evolucidn. Bergson El profesor 
Alexander. El profesor Juliin Huxley. Dios, como el ideal eraer- 
dendo en el hombre. No puramente cientifico, nr la mterpretaadn 
obvia del proceso de evolucidn, El idealismo moral de Occtdente es 
fruto de la religidn tradicional, La encrucijada: Europa debe aban- 
dons con el cristianismo su fe en el progreso y en la humamdad 
o retornar a la base religiosa de su culture.. La religidn del progreso 
debe ser una religidn histbrica; el cristianismo histdrico y los 
ideales del vitalismo evolucionista. Filatilrupfa, refornia social, 
oreanfeacidn cientifica, todo requiere el dinamismo que el cristianis- 
mo proporciona. La intelectualizacidn progresiva del mundo mate- 
ria! nor la ciencia, debe ser coordinada con la espiritualizacion pro- 
gresiva de la naturaleza humana por la religion. Esta armoma nunca 
ha sido plenamente lograda, aunque ambos factores han contri- 
bufdo a formar la cultura europea. El cristianismo y la unidad 
internacional. El ideal supremo no es tin superestado, sino una 
sociedad espiritual. 


P R 0 L O G 0 


La doctrina del Progreso fue formulada claramen- 
te por vez primera , por el Abad de Saint Pierre , des- 
pues de terminada la guerra de sucesion en Espaha, 
en la epoca en que realizaba su propaganda para la 
formacion de una especie de Liga de Naciones , que 
debia asegurar la paz perpetua en Europa. Durante 
dos siglos ha dominado de tal modo la mentalidad 
europea, que cualquier tentativa de ponerla en tela 
de juicio, ha sido considerada como una paradoja o 
una herejia, y solo en los ultimos veinte ahos 1 
su supremacia ha podido ser seriamente amenazada. 
Por una curiosa ironia de las circunstancias, aquellos 
ahos que han visto realizarse las esperanzas del Abad, 
han presenciado la desaparicion de esa fe ciega en 
el progreso social, de la que el fue protagonista. 

Es fdcil comprender cuales fueron las causas in- 
mediatas de ese cambio. La tension y sufrimiento acu- 
mulados en cuatro ahos de guerra, terminaron, ya sea 

0 Este libro £ue escrito en 1929. 
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an la derrota y la revolution, o en la victoria y la 
desilusidn,y era natural que en tales circunstancias 
existiera una tendencia a desesperar del futuro de 
Europa, y se tomara refugio en teorias fatalistas 
sobre la inevitabilidad de la decadencia de la cultura . 

Pero tras este movimiento temporal de desesperan- 
za y desilusion , existen signos de un cambio mas pro - 
fundo , que marca la termination, no .solo de una 
edad u orden social , sino ademds de una tradition 
intelectual. Nos hemos acostumbrado a hablar de 
este cambio como de una reaction contra las ideas 
victorianas, pero es algo mucho mas fundamental lo 
que esta en juego, porque las ideas victorianas no 
eran mas que la version por la clase media inglesa, 
del optimista credo liberal, que se habia propuesto 
remodelar el mundo en el siglo precedente. 

Este credo, en cierto modo, ha desempehado en ! 
nuestra civilization el mismo papel que la religion 
en otros periodos de la historia. Toda cultura viva | 
debe poseer cierto dinamismo espiritual que provea 
la energia necesaria para ese continuo esfuerzo social 
que es la civilization. Normalmente, esta dindmica 
proviene de la religion, pero en circunstancias excep- 
cionales el impulso religioso puede disimularse bajo 
formas filosoficas o politicas. 

He tratado de estudiar en este libro, esta rela- 
tion vital entre la religion y la cultura. En el pasado, r- 
los sociologos han tendido a desdehar o disminuir 


las funciones sociales de la religion, mientras que los 
T esC ritores de esa materia han concentrado su aten- 
H c ion en los aspectos psicologicos o eticos de su te- 
i nia. Si, como creo, es cierto que toda sociedad cul- 
turalmente vital debe poseer una religion, explicita 
i o disfrazada , y que la religion de una sociedad deter- 
| rnina en alto grado su forma cultural, es obvio que 
l todo el problema del desarrollo y cambio sociales, 
| tiene que volver a ser estudiado en relacion con el 
< factor religioso. No puedo tener esperanza de haber 
! logrado esto, en los limites del presente ensayo , pero 
J sera bastante si, por lo menos, he sugerido una nueva 
j : manera de enfocar el problema. 


C. D. 


PARTE PRIMERA 
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CAPlTULO PRIMERO 


; La sociologia y la idea 

de progreso 

■ L^ada periodo de civilizacion se distingue por 
; ciertas ideas caracteristicas que le son propias. 
Revelase en ellas el espiritu de la sociedad que les '' 
ha dado origen, como se revela en el estilo artistico 
o las instiluciones sociales de la epoca. Sin embargo, 
mientras reinan esas ideas, nunca se reconoce del 
todo su caracter unico y original, pues se las acepta 
como principios de absoluta verdad y validez uni- 
; versal; no como las ideas populares del momento, 
sino como verdades eternas implantadas en la natu- 
raleza misma de las cosas, y evidentes por si mismas 
en cualquier razonamiento. 

Un lugar semejante ha ocupado la idea de Pro- 
greso en la moderna civilizacion de la Europa occi- 
dental. Ha sido mucho mas que una opinion filosofi- 
ca o la doctrina de una escuela, pues penetro el espiri- 
tu de toda la sociedad, desde los conductores del pen- 
samicnto hasta los mismos politicos y hombres de 
; negocios, que son siempre los primeros ^n proclamar 
su falta de confianza en idealismos y su hostilidad 
hacia las teorias abstractas, Ella ha sido/ien realidad, 
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la fe activa de nuestra civilization, y a tal punto ha 
entrado en la composition del espiritu moderno, que 
cualquier tentativa de critica ha parecido casi un 
acto de impiedad. En verdad, nada es tan dificil como 
situarse fuera de la epoca en que se vive, y hacer 
una estimation impartial de las ideas fundamentals 
en que se basa nuestra civilization, ya que nosotros 
mismos formamos parte de lo que pretendemos cri- 
ticar, y nos es tan dificil sustraernos a la influencia 
absorbente de nuestro ambiente social e intelectual, 
como es dificil al ojo prescindir de la luz por la cual 
recibe todas sus impresiones. Si ahora es posible al 
fin remontarse en la historia de la idea de progreso 
y comprender el papel que ha desempenado en el 
desarrollo de la civilization moderna, ello se debe en 
gran parte a que esa idea comienza a perder su poder 
sobre cl espiritu de la sociedad, y tambien porque 
la fase de la civilization que ella caracterizaba em- 
pieza a desvanecerse: en cada aspecto de la vida, en 
efecto, estamos presenciando cambios fundamentales 
que parecen presagiar el fin de la gran epoca de ci- 
vilization que abarco los siglos xviii y xix, y el alba 
de una nueva era. 

Apenas comencemos a analizar la idea de pro- 
greso y a medir las consecuencias que implica para 
la teoria social, nos daremos cuenta de que no es 
una idea tan simple como pudieramos suponer. 

La doctrina del progreso en su sentido pleno, con- 
siste en suponer que siempre y en todas formas, el 
mundo avanza indefectiblemente. Sin embargo, los 
partidarios mas entusiastas de esta teoria fueron pre- 
cisamente los que mas impacientes se mostraron ante 
la injusticia y la sinrazon de las instituciones sociales 


a s u epoca. Y como el estado actual del mundo es 
lresultado de un proceso que ha durado siglos, pa- 
receria que el ritmo del progreso es tan lento que 
el termino de la perfeccion ha de hallarse en un fu- 

euro infinitamente lejano. 

Este no era, sin embargo, el punto de vista de ms 
ue creian en el progreso. Los pensadores de los 
siglos xviii y xix no calcularon en millones, ni si- 
quiera en millares de aims; por el contrario, tenian 
una fe optimista en el advenimiento innrediato de 
una nueva era de justicia y civilizacion, en la cual 
se realizarian hasta sus mas desmedidas esperanzas 
sobre el porvenir de la humanidad. La fe en el pio- 
greso hallo su mas firme apoyo, no entre los histo- 
riadores y antropologos que habian seguido todo el 
proceso del desarrollo humano, sino entre los teo- 
ricos y revolucionarios politicos, cuya atencion es- 
taba totalmente concentrada en el futuro inmediato. 

El mismo espfritu reaparece en los reformadores re- 
volucionarios politicos y socialistas del siglo xix, 
quienes tenian una fe casi apocaliptica en la posi- 
bilidad de una completa transformacion de la so- 
ciedad humana -un rapido paso de la corrupcion 
a la perfeccion, de las tinieblas a la luz-. Tal pro- 
ceso es demasiado repentino y catastrofico para ser 
prooresivo; en verdad eso que se considera como fe .[ 
en el progreso podria definirse mas correctamente 
como fe en la perfectibilidad humana. 

Si de las teorias de los reformadores sociales y los 
doctrinarios pasamos a las opiniones del vulgo, la 
idea de progreso cambia nuevamente de significado. 
No denota mas que una aceptacion mental y una jj 
aprobacion moral del proceso de transicion mateiial 



|y social en que vive el hombre moderno. No implica 
’• necesariamente confianza en un proceso cualquiera 
, de evolution paulatina. Esta esencialmente ligada 
Icon el mejoramiento rapido en las condiciones de 
mda, objeto de experiencia diaria. La idea de pro- 
greso no llego a las masas hasta que no vieron su 
vida afectada por los cambios politicos de la era re- 
ivolucionaria en el continente, y en Inglaterra, por 
las grandes transformaciones economicas del ultimo 
siglo. 

A1 principio la reaction popular contra aquella 
fue decididamente hostil, y se tradujo en destruction 
de maquinas y en motines obreros. Gradualmente, 
sin embargo, durante el curso del siglo, los hombres 
comenzaron a sentir los beneficios del nuevo orden, 
y reconocieron que lo que habia sido bueno para sus 
padres, ya no lo era para ellos. Se adaptaron de buen 
grado a esos cambios que no habian buscado y de 
los que no eran responsables. Puede decirse que hoy, 
para la mayoria de los europeos, y aun mas para la 
I mayoria de los americanos, el progreso consiste en 
: la expansion de la nueva civilization urbanomeca- 
nica: significa mas cinematografos, automoviles para 
1 todos, instalaciones radiotelefonicas, metodos morti- 
feros mas perfeccionados, compras en mensualidades, 
alimentos envasados, papeles pintados. 

Es facil ridiculizar estas ingenuas ideas — y ese ha 
sido en realidad el tema principal de los escritores 
satiricos profesionales durante medio siglo o mas. 
Sin embargo, estan fundamentalmente mas justifi- 
cadas que las creencias mas idealistas de los teoricos 
del siglo xvin, pues es imposible negar que los dos 
iiltimos siglos han presenciado las transformaciones 
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t'fjhas rapidas y notables de la civilizacion, que el 
in undo haya visto jamas. La existencia humana se 
ha transformado por la aplicacion de la ciencia a la 
vida diaria y el control mecanico de las fuerzas de 
la naturaleza. 

Un nuevo tipo de civilizacion cienrifico-industrial, ' 
enteramente dislinto de cuantos han existido en la 
| historia del mundo, ha hecho su aparicion, trayendo \ 
I consigo un gran aumento de riquezas y de poblacion | 
i-y la expansion mundial de la cultura europea. En la I 
epoca del Renacimiento, Europa estaba aun ferrea- 
mente dominada por las fuerzas del Islam, y el Me- 
diterrineo se hallaba en peligro de convertirse en 
| un lago turco. A principios del siglo xix la hege- 
monia mundial de Europa era indiscutida. Las an- 
tiguas civilizaciones de Asia iban perdiendo su in- 
dependencia y los recursos del Nuevo Mundo y de 
los andpodas produrian riquezas para los mercados 
europcos y alimentos para las poblaciones europeas. 
En la organization politica y social los cambios eran 
igualmente notables. En toda Europa, y en las nue- 
vas tierras cultivadas por europeos, allende los mares, 
las antiguas formas de gobierno iban dando paso a 
las instituciones democraticas. Los derechos de auto- 
nomia popular, de autodeterrninacion nacional y de 
libertad de opinion, habianse realizado mas cumpli- 
damente que cuanto hubieran podido esperar los mas 
opdmistas pensadores de unos anos atras. 

■ Finalmente, el gran movimiento humanitario abo- 
lio la esclavitud y desterro los barbaros castigos, casi 
tan antiguos como la civilizacion, mientras la intro- 
duccion de la educacion universal transformaba en- 
teramente la vida intelectual de las masas. Mirado 




desde este punto de vista, el progreso no es una hi- 
potesis imaginaria sino una solida realidad de la 
historia, 

Pero es importante recordar que este cambio es 
estrictamente relativo. Asi, lejos de ser el resultado 
necesario de un proceso universal de evolution que 
abarca toda la vida de la humanidad, es la realizacion 
excepcional y unica de una sociedad en un momento 
dado de su desarrollo. No implica la necesidad de 
una permanencia mayor frente a las realizaciones de 
otras epocas y culturas pasadas. Cabe en realidad 
preguntarse, como lo han hecho muchos, si el ade- 
lanto moderno de la civilizacibn material es progre- 
sivo en el verdadero sentido de la palabra; si los 
hombres son mas felices o mas sabios o mejores que 
lo eran en las fases mas simples de la sociedad, y si 
Birmingham o Chicago deben ser preferidas a la 
Florencia medieval. 

Estas dudas no se han presentado solo a profetas 
como Ruskin o Tolstoi, quienes predicaron un apar- 
tamiento radical de la victoriosa civilization material 
de Occidente y un retorno al pasado, o la huida al 
desierto. Aun los mismos que aceptaron plenamente 
el progreso cientifico y material del siglo xix, han 
llegado a comprender los riesgos y la inestabilidad 
del nuevo orden. Han palpado los peligros del pa- 
! rasitismo social y de la degeneration fisica en el ha- 
cinamiento de las viviendas malsanas, plagas que 
acompanan en todas partes al progreso del indus- 
! trialismo. Han podido ver la destruction de las me- 
jores formas de la vida local, y la desaparicion del 
arte y la industria populares, ante una civilizacion 
mecanica y seriada , desolation semejante a la que 
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j sufrieron los pueblos primitivos con la conquista 
europea y su comercio. Han comprcndido la inuti- 
Jidad de un sistcma que agota sin reflexion los re- 
cursos de la naturaleza en vista del provecho inme- 
diato, que destruye las selvas virgenes para producir 
periodicos de cinco centavos, y malgasta la fuerza 
mineral acumulada durante a nos, en una orgta de 
vapor y de humo. Pocos pensadores osarian hoy iden- 
tificar el adelanto de la civilizacion europea moderna 
con el progreso en un sentido absoluto; ahora com- 
prendemos que una civilizacion puede prosperar ex- 
teriormente, y aumentar dia a dia en volumen, en 
brillo, en riqueza y confianza en si misma, y al mismo 
tiempo disminuir en vitalidad social y perder su do- 
minio sobre sus mas elevadas tradiciones culturales. 

Sin embargo, hemos necesitado dos siglos para 
llegar a esta posicion. Los hombres del siglo xvm, 
verdaderos creadores del nuevo movimiento de la 
cultura europea, no se veian turbados por tales 
dudas, pues tenian plena confianza en la validez ab- 
soluta y universal de los principios en que basaban 
su accion. La caracterlstica dominante de la cultura 
en el siglo xvm, recibida como herencia directa de 
la epoca de Luis XIV, era un concepto de la civili- 
zacion como algo absoluto y unico — un todo com- 
pleto destacandose en su perfection simetrica, como 
un templo clasico contra un fondo cle confusion go- 
tica y de barbarie oriental. El mismo sentimiento 
que expresaba Moliere respecto del arte medioeval: 

Le fade gout des monuments gothiques , 

Ces monstres odieux des siecles ignorants , 

se experimentaba para con toda la herencia social 

27 



del pasado. Voltaire escribe: ‘‘Durante poo anos el 
genio frances ha estado cast continuamente oprimido 
bajo un gobierno gotico , en medio de disensiones y 
guerras civiles, sin leyes ni normas fijas ... La no- 
bleza indisciplinada, sin mas conocimientos que la 
guerra y el ocio, el clero viviendo en el desorden y 
la ignorancia, el pueblo sin ocupacion, embotandose 
en su holgazaneria” . Solo cuatro siglos, segun el, son 
dignos de la atencion de un filosofo; la epoca de 
Felipe y Alejandro, la epoca de Cesar y Augusto, el 
renacimiento italiano, y finalmente, el siglo de 
Luis XIV —le Grand Siecle — como el mismo lo 
llama 1 . 

Este absolutisms de juicio tiene naturalmente sus 
rafces en la cultura literaria del Renacimiento, que 
hizo resurgir en una forma abstracta la antigua dua- 
lidad de helenismo y barbarie e introdujo en esta 
forma, por primera vez, una relacion entre los hechos 
del desarrollo social y los ideales de las clases cultas. 

Pero en el siglo xvm este artificioso ideal literario 
fue poderosamente reforzado por un absolutismo fi- 
losofico y cientifico no menos importante, originado 
en el movimiento cartesiano. Este ultimo va a en- 
gender el racionalismo moderno, aunque no por cau- 
sa de su exaltacion de la razon, pues esa ya habia sido 
igualmente una caracterfstica de la tradicion aristo- 
telica. La originalidad de Descartes consistia mas bien 
en su completa separacion entre la mente humana 
como substancia pensante y cualquier dependencia 
o aun relacion con el cuerpo que por ella es infor- 
mado y las condiciones de la existencia fisica a que 
parece estar ligada. La razon humana, sin recurso 

1 Voltaire, Siecle de Louis xtv, cap. i. 
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ya sea a la experiencia o a la autoridad, es capaz de 
obtener un conocimiento absolutamente cierto y 
couipleto de las verdades claras y simples que son 
innatas en su propio ser y que ella comprende por un 
a cto directo de intuicion. 

Este es el fundamento del metodo cartesiano para 
la reforma de la totalidad de las ciencias. Toda la 
vasta acumulacion de conocimientos y tradicion, pa- 
trimonio de la cultura europea, todas las ideas y 
creencias que los hombres adquieren con la expe- 
riencia, la literatura y el contacto con otros pensa- 
dores, debian ser desechados como una combination 
impura e incierta de verdad y error, y ser reemplaza- 
dos por un nucvo conocimiento de certeza matema- 
tica, derivada de la luz infalible de la razon pura. 
Los razonamientos simples de un hombrc inteligente 
—un homme de bon sens— son, segun el, de mayor 
valor que toda la instruction obtenida en libros y 
en escuelas, pues se fundan en una certeza intuitiva 

( directa que no puede ser enganada. 

Esta actitud mental produjo una cxtraordinaria 
impresion en el pensamiento de la epoca; fue res- 
ponsable de la formation de aquellas ideas abstrac- 
tas —Razon, Ciencia, Progreso y Civilizacion— , que 
se convirtieron en los l'dolos de la nueva era. Fon- 
jtenellc fue el primero en hablar del espiritu cienti- 
f jico y atribuye su origen al nuevo modo de pensar 
l introducido por Descartes, de importancia aun mayor 
que la misma filosofia. 

En verdad, la superestructura de la ciencia carte- 
siana no era aceptada por los hombres del siglo xvni. 
Por el contrario, ridiculizaban el sistema deductivo 
de su fisica y su ambiciosa tentativa de recons truccion 




del universo basandose en las simples leyes materna- 
ticas de extension y movimiento, y se volvieron con 
entusiasmo de conversos hacia los metodos inductivos 
de la escuela inglesa. Pero mientras rendian hornena- 
jes verbales a Bacon, a Newton y a Locke, como fun- 
dadores de la unica ciencia verdadera, permanedan 
cartesianos en sus corazones. No mostraban senas del 
' cauteloso agnosticismo, o mejor dicho, del fideismo, 
de los pensadores ingleses, pues conservaban intacta 
la fe de Descartes en la razon humana como autori- 
I dad infalible, y estaban convencidos de ciue cada 
creencia y cada institucion historica clebian ser juz- 
gadas scgun los principios racionalcs absolutos. 

' Esta fe sin limites en el poder de la razon se ma- 
nifiesta en todo lo que escribieron los filosofos del 
siglo xviii, con referenda a las cuestiones sociales y 
polfticas. Especialmente la nocion del progrcso social, 
tal como lo conciben el abad dc St. Pierre, Turgot 
v Condorcet, era casi exclusivamente intelectual. La 
moral la consideraban como un clemento estatico 
con poca influencia directa sobre el progreso huma- 
no. Por ejemplo, Helvecio observa, con todo el in- 
genuo filisteismo de un iluminista, que la influencia 
de la virtud moral esta limitada a los pocos indi- 
viduos con quienes el sabio llcga a tener contacto 
personal, mientras el hombre que inventa un molino 
de viento es un benefactor del inundo entero. 

Y si la influencia de la moral social es relativa- 
mente pequeria, la influencia de la religion es posi- 
tivamente retrograda, pues los hombres del Ilumi* 
nismo consideraban la religion — y especialmente el 
cristianismo— como el obsctiro poder que esta siem- 
pre aprisionado y trabando al espfritu humano, en 
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: S u marcha hacia el progreso y la felicidad. Veian en 
lf' e l desarrollo de las religiones historicas una comedia 
?: de deception y de crueldad. 

Pero si la historia del pasado solo nos muestra el 
eterno martirio del hornbre en manos de sacerdotcs 
y fanaticos, la fe en el necesario progreso y perfec- 
tibilidad humanos parece desprovista de justification 
hisforica, y es dificil explicar que la humanidad al- 
ca nee la perfection y la cultura, en un solo salto. En 
realidad, los filosofos no Cretan en un proceso uni- 
forme y gradual de evolution, sino en un adelanto 
repen tino del espiritu hurnano, con su origen en la 
revolution filosofica del periodo cartesiano. Esta es 
la novena epoca de Condorcet, el siglo marcado por 
el descubrimicnto del verdadero sistema del universo 
fisico por Newton, de la ciencia de la naturaleza 
humana por Locke y Condillac, y de la ciencia de 
la sociedad por Turgot, Richard Price y Rousseau. 
Este Apocalipsis de la Razon preparaba el camino 
para un verdadero Milenio —una era en que, segun 
escribe Condorcet, “la rata humana, libre de todas 
sus cadenas, sustraida al imperio del azar asi como 
al dominio de los enemigos del Progreso, caminaria 
con paso firme y seguro por el camino de la verdad, 
de la virtud y de la felicidad” 2 . 

Estas ideas inspiraron a los animadores de la revo- 
lucion francesa en su intento de reformar la sociedad. 
Estan claramente expresadas en uno de los decretos 
del Comite de Seguridad Publica en 1794. “La tran- 
sition de una nation oprimida a la democracia 
—dice— es como el esfuerzo por el cual la naturaleza 


1 Condorcet, (Euvres , vi, p, 276. 


se elevo de la nada a la existencia. Es necesano ie~ 
educar entercimente at pueblo que se desea hbeitar , 
destnur sus pvejuicios , modified i sus habitos , hmitar 
sus necesidades, extirpar sus vicioSj purified ) sus 
deseos ” 3 . 

Y el mismo espi'ritu reaparece en los reformadores 
I politicos y sociales del siglo xix, todos los cuales 
tenian una £e casi apocaliptica en la posibilidad en 
. realidad la certeza- de una transformation completa 
de la sociedad humana, un cambio subito de la co- 
rrupcion a la perfeccion, de la obscuridad a la luz. 
Es verdad que al no cumplir sus promesas la revo- 
lution francesa, se produjo una reaction en el mun- 
do del pensamiento, asi como en la esfera politica. 
Pero la conversion completa que aparto de las ideas 
del siglo xix a tradicionales como Burke y de Mais- 
tre, y el movimiento roinantico germano, fueron 
solo temporarios. En su mayor parte, los pensadores 
politicos y sociales permanecieron fieles a los prin- 
cipios del iluminismo, aceptaron sin vacilacion las 
ideas fundamentals del periodo anterior, ante todo 
el concepto del progreso y la idea de una civilization 
absoluta, basada en principios universalcs, validos 
para la totalidad de la raza humana. Difirieron de 
sus antecesores solo por su falta de fe en la filosofia 
abstracta del siglo xvm y por su empeno en encon- 
trar un fundamento positivo y cientifico para sus 
teorias. 

De esta manera, los comienzos del siglo xix fueron 
senalados por los primeros ensayos tendientes a la 
constitution de la sociologia como verdadera ciencia 

3 Ct. Morley, Rousseau, tomo n, p. 132. 
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Pile la sociedad, a la par de las ciencias naturales, o 
aU n mejor, como su coronaraiento y terminacion. 
\A.un los utilitaristas ingleses, cuyos espiritus perma- 
: necian aferrados a la manera de pensar del siglo xvm, 
f muestran la influencia de esta nueva tendencia en 
sus esfuerzos por aplicar un metodo estrictamente 
cientifico a los problemas demograficos, economicos 
y legislatives, mientras los socialistas utopicos y los. 
anarquistas del continente, tales como Proudhon, lie- 
gaban hasta abogar en favor de la supervision del 
politico por el hombre de ciencia, y declaraban que 
"la ciencia del gobierno pertenece por derecho a una 
de las secciones de la Academia de las Ciencias , cuyo 
secretario permanente es necesariamente Primer Mi- 
nistro 

Pero entre todos los representantes de la nueva 
tendencia cientifica en estudios sociales, el mas im- 


l portante cs sin disputa Augusto Comte, pues fue 
el primero en desarrollar ^tematicamente la rela- 
cion de la Sociologia con las otras ciencias. De acuer- 
do con sus ensehanzas, existe una evolucion regular 
que va desde las ciencias abstractas y generales hasta 
las mas concretas y especiales — de las Matematicas a 
la Astronomia y la Fisica, e igualmente a la Quimi- 
ca, la Biologia y la Sociologia. El desarrollo de la 
Sociologia senala la ultima fase del progreso cienti- 
fico, y muestra la posibilidad de unir todas las ramas 
del saber en una sintesis organica. Esta ciencia con- 
creta y positiva del hombre, y de la naturaleza ex- 
terna con relacion al hombre, debia reemplazar auto- 
maticamente a todos los sistemas teologicos y meta- 


iQuc es la propiedad? Trad, inglesa, p. 265. 


Hsicos que imperaban mientras la sintesis cientifica 
era aun incompleta — criaturas de la noche y del ere- 
pusculo que se dcsvanecerian con la luz. del alba. 
En consecuencia, Comte condenaba en los terminos 
mas energicos la tendencia de la filosofia social del 
siglo xviu y el trabajo de los reformadorcs rcvolu- 
cionavios, considcrandolos viciados por prejuicios 
metafisicos, y negativos y destructores mas que reali- 
zadores de algo positivo. Con todo, esto no lo llevo, 
como podria esperarse, a abandonar las ideas abs 
tractas de Humanidad, Progreso y Civilizacion, y 
conccntrar su atencion en el estudio de los indivi- 
duos y dc las sociedades particulares. Por el contra- 
no, sostenia que la unica realidad era la Humanidad, 
y que el hombre individual era una pura abstraction; 
que todos los cambios observables de las sociedades 
particulares estaban subordinados a la Ley del Pro- 
greso, hecho esencial de la ciencia social positiva. 

Ademas, como la sintesis cientifica, resultado de 
la filosofia positiva, era esencialmente sociologica, 
llego a la conclusion de que la naturaleza debia ser- 
interpretada en terminos de sociedad, y no como un 
todo mayor en que la sociedad forma una parte de- 
pendiente. A los ojos de Comte, la funcion de la 
ciencia estaba estrictamente limitada al servicio de 
la humanidad, y condena la persecucion del saber 
' por si mismo, como por ejemplo, en el caso de la 
astronomia fuera del sistema solar, o de las matema- 
ticas puras, que no dan frutos practicos en la fisica 
o en la mecanica, con la misma energia que conde- 
naba las especulaciones del metafisico y del teologo. 

Es verdad que Comte admitia plenamente la re- 
latividad de la sintesis positiva resultante, pero desde 
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que rechazaba la posibilidad de una sintesis absolu- 
te de cualquier interpretation de la realidad en ter- 
minos totales, el dualismo entrc los valores humanos 
v la naturaleza externa podia ser resuelto unicamente 
por la subordination completa de la actividad cien- 
tifica y fdosofica a los fines hurnanos. Asi, su nega- 
tion de todas las concepciones metafisicas o teologi- 
cas, en lugar de conducir al materialismo, condujo 
finalmente a un sistema religioso en que el ordcn 
temporal estaria subordinado al Poder Espiritual re- 
presentado por los sacerdotes .de la Humanidad y del 
Progreso, y tanto la ciencia como la action estarian 
consagradas al servicio y adoration de un Ser Supe- 
rior cast trascendente. No es de admirar que esta so- 
lution no lograra satisfacer al mundo del siglo xix. 
El filosofo que rehusaba sistematicamente, en sus ul- 
tirnos anos, no solo exarninar los periodicos, sino toda 
clase de publicaciones eientificas y filosoficas, y no 
lela casi nada fuera de su Dante y su Kempis, no 
tenia probabilidadcs de ser aceptado como pontifice 
por los partidarios del progreso e iluminismo. Su 
tradicionalismo y su religiosidad repugnaban a los 
libcrales y a los racionalistas, mientras las severas li- 
mitaciones que impuso sobre los metodos cientificos 
resultaban igualmente inaceptables al optimismo des- 
bordante de la ciencia del siglo xix, por entonces en 
la plenitud de su avance triunfal. 

Por el ano 1848 la influencia del idealismo ro- 
mantico que habia dominaclo al pensamiento euro- 
peo durante la primera parte del siglo, estaba deca- 
yerido, y la corriente se orientaba nuevamente hacia 
el materialismo. Aun en Alemania, patria de la filo- 
sofia idealista, el materialismo cientifico era entonces 


dominante, y hallaba expresion en las lormas mas 
ingenuas y exageradas, como por ejemplo, en aquella. 
comparacion de Buchner de la relation entre el 
cuerpo y el espiritu con la de una maquina a vapor 
y la fuerza que dcsarrolla. Por sobre todo ello, el \ 
progreso de los estudios biologicos y el nacimiento 
de la doctrina de la evolucion, tenian una iniluencia 
' poderosa sobre el pensamiento social. Esto es es- ; 
pecialmente caracteristico del trabajo de Herbert 
Spencer, acaso el sociologo mas representativo del 
siglo xix. La doctrina de la evolucion es la clave de 
toda su filosofia. Considera el progreso social como 
el exponente de una ley cosmica, no meramente 
analoga, sino identica, a la ley de la evolucion fisica 
y biologica. En las palabras de un escritor de la 
epoca: “El Progreso de la civilizacion aparece apenas 
como una ilustracion mas de esa ley exigida igual- 
mente por la formacion de los sistemas solares sali - ; 
dos de las nebulosas; de las montahas , nos, praderas, 
elevandose de la masa incandescente de la tierra ; de 
la infinita variedad del reino animal y vegetal , sur- 
giendo de unos pocos germenes primeros: la gran ley 
de la Evolucion, por la cual todo lo existente debe 
pasar de lo simple a lo multiforme, de lo incoherente 
a lo coherente, de lo indefinido a lo definido; esa 
ley que no solo determina la evolucion del huevo, 
en su composicion simple y uniforme , hasta conver- 
tirse en polluelo con su complejo coherente y un sis- 
tema definido de funciones y de organos, y que hace 
que la larva , pugnando por ser hombre, deba pasar 
por todas las fases de su transformacion; si no que 
tambien determina que la sociedad humana, en cuyos 
comienzos cada familia vaga sola y aislada, y cada 
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%ombre es a la vez guerrero, cazador, pescador , fabri- 
cante de herramientas y constructor , ha de pasar por 
tel pertodo nomade en que varias familias se hallan 
■' unidas en una especie de tribu, siendo el rey a la 
vez sacerdote y juez , y el sacerdote a la vez juez y 
rey , para culminar en esos complejos estados de la 
civilizacion moderna en que el trabajo es llevado 
a su maxima subdivision y cada funcion halla su or- 
gano social apropiado” 5 . 

Aqui tenemos la idea del progreso en su completo 
desenvolvimiento, y abarcando no solamente la vida 
| del hombre, sino todo el orden de la naturaleza. Esta 
fse mantuvo, sin embargo, como una teoria filosofica 
mas bien que cientifica, pues Spencer ya habia des- 
arrollado su teoria general de la evolucion antes 
| de aplicarla a la biologia, y logrado sus puntos de 
vista biologicos independientemente de Darwin, cuyo 
Origen de las especies” aparccio dos anos mas tarde 
que el ensayo de Spencer sobre “El Progreso: su Ley 
y su Causa”, o sea en la epoca en que este ultimo 
ya habia proyectado su filosofia sintetica. Sin embar- 
go, habia cierta contradiccion entre el ideal del pro- 
greso en el siglo xvm y la nueva interpretacion cien- 
tifica del mismo. Los filosofos del siglo xvrn, aun . 
siendo materialistas, colocaban al hombre en una 
categoria por encima y aparte del resto de la natu- 
raleza, e hipostatizaban la razon humana en un prin- 
cipio del desarrollo del mundo. Pero la nueva teoria 
de la evolucion hizo retroceder al hombre hacia la na- 
turaleza, y atribuyo su desarrollo a la operacion me- 
canica de las mismas fuerzas ciegas que gobiernan 

" B. Crozier, Civilizatio 7 i and Progress: Being the outlines of a New 
°t Political > Religious and Social Philosophy (Londres, 1885) 
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el mundo. Asi la razon se convierte en un simple M 
organo, desarrollado por el esfuerzo del hombre para 
adaptarse al ambiente, y esta en tan estrecha relacion Jfl 
con su lucha por la vida como la velocidad del ciervo j 

o el olfato de las bestias de presa. « 

Es cierto que la primera forma de la teorfa de la 
evolucion, segun fue expuesta por Lamarck, deista a 
y discipulo de Condorcet, estaba aun dominada por J 1| 
esta doctrina optimista y teleologica del progieso. 9 
Pero el nuevo metodo cienrifico eliminaba todas estas f 
concepciones teleologicas. La biologia de Darwin e J 
igualrnente la filosofia biologica de Spencer habian | 
surgido bajo la influencia de las ideas objetivas y || 
pesimistas de Malthus. La teorla de la seleccion na- yj 
tural —la supervivencia del mas apto, para usai la | 
famosa frase de Spencer- era la ley maltusiana del f 
influjo de la poblacion sobre la existencia de viveres, p 
elevada a un principio bioldgico. Era una ley del j| 
progreso, pero del progrcso cicgo, no elico, en que I 
el sufrimiento y la muerte desempenaban una parte ,, 
mas importante que la prevision o la cooperacion. •: 
“Lo mas elevado que podemos coricebir, las especies |j 
animates mas perfectas -escribe Darwin-, son el re- I 
sultado directo de la lucha de la naiuraleza , del \ 

hambre y la muerte ”, _ _ d 

La aplicacion de esta doctrina a la vida social pa- j 
receria subvertir los ideales humanitarios de frater- s 
nidad y benevolencia social que habian sido carac- 
teristicos de la mas antigua doctrina del progreso, y . 
conducir inevitablemente al culto del egotismo in- < 
dividual y del militarismo social. Es verdad que | 
Spencer, a pesar de aceptar la supervivencia del mas 
apto como un principio social, y oponerse en conse- 
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*&uencia a la intervention del Estado en asuntos tales 
Icomo la ayuda a los pobres y la legislation social, 
no llegaba a estas conclusiones extremas. Por un lado, 
i.;-iPi-rera capaz de equilibrar el factor de la selection na- 
^ ura i con el principio de Lamarck de la herencia de 
- caracteres adquiridos. y por otro, su odio instintivo 
V a ] militarismo lo llevaba a elaborar una teoria pe- 
e- .S lculiar y algo inconsistente, segtin la cual el sistema 
; cen iralizaci6n politica y organization militar co- 
■V rrespondientc al cerebro y al sistema nervioso en el 
^ organismo individual, debe dar lugar al industrialis- 
m o quc es la contraparte social del sistema de la 
nutrition, de modo que el proceso del desarrollo 
ft social pareceria conducir al creciente predominio del 
■ estomago sobre el cerebro. 

Pero quienes, al contrario de Spencer, aceptaban 
de buena gana la teoria de Darwin de la selection 
pfS natural, debian arrostrar las consecuencias de su pro- 
funda contradiction entre sus creencias cientificas y 
sus ideales eticos. En lugar del optimismo de los pen- 
sadores del siglo xvnr, que veian la Naturaleza como 

“The World’s great Harmony , that springs 
From Union, Order, full Consent of things” 

U (la gran armonia del mundo, que surge de la union,, 
del orden, del consentimiento pleno de todas las co- 
sas) de modo que el estado de la Naturaleza era el 
Reino de Dios, debian admitir que el hombre, con 
T[ todas sus elcvadas aspiraciones y su idealismo espiri- 
tual, era el producto y el juguete de una Naturaleza 
con garras y dienles rojos, capaz de devorar sus pro- 
pios retonos. Esta contradiction era plenamente abar- 
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cada por algunos de los exponentes mas populares del | 
nuevo estudio ciendfico del mundo. Huxley, mas que j 
ninguno, no se cansa de insistir en el caracter amoral ] 
del proceso evolutivo, y aun defendia el pesimismo 
de la teologfa calvinista, como mas acorde con la 
verdad ciendfica que el optimismo popular, que con- 
sideraba la naturaleza humana como buena y el pro- 
ceso cosmico como necesariamente progresivo. “El } 
progreso social —escribe— signified la contencion del 
proceso cosmico a cada paso, y su substitution por } 
otro, que puede ser denominado progreso etico”. 

Pero si es asi, no podemos esperar que los nn'seros 
esfuerzos del hombre tengan algun poder contra el 
eterno curso de la naturaleza. Nos vemos inevitable- 
mente arrastrados hacia ese pesimismo desafiante ex- 
presado con tanta elocuencia por Bertrand Russell \ 
en “La adoracion de un hombre libre’’: “La vida del 
hombre es breve e impotente ; sobre el y toda su raza 
cae lenta, seguramente, el destino implacable y os- 
euro. Ciega al bien y al mol, indiferente a la des - 
truccion, la materia omnipotente sigue en su marcha 
incesante; pues al hombre, condenado a perder hoy 
a sus seres mas queridos, a penetrar el a su vet ma- 
hana en las tinieblas , no le queda sino acariciar antes 
que el golpe caiga, los pensamientos elevados que 
ennoblecen su breve existencia; desdenando los te- 
rror es cobardes del esclavo del Destino, adorar en 
el altar que sus propias manos han construido; firme 
ante los caprichos de la suerte, conservar su espiritu \ 
libre de la arbitraria tirania que gobierna su vida 
exterior; desafiando orgulloso las fuerzas irresistibles 
que toleran por algun tiempo su saber y su condena- 
cion, sostener por si solo —Atlas cansado e inflexi- 
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6/e- c/ train do que sus propios ideales han mode- 
ladOj a despecho de la marcha arrasadora del poder 
inconsciente” 6 . 

Pero esta actitud digna de Prometeo, no puede 
adoptarla el hombre comun. A menos que los hom- 
bres crean que lienen un aliado todopoderoso mas 
alia del tiempo, abandonaran inevitablemente el 
ideal de un progreso moral supernatural o antina- 
tural, y tomaran del mundo lo mejor que pueda 
darles, conformandose a la ley del autointeres y de 
la autoconservacion que rige al resto de la natura- 
leza. Y asi la filosofia del progreso, que habia ins- 
pirado tan infinitas esperanzas en el futuro de la, 
raza Humana, tuvo por resultado la negacion v el 
descncanto. La razon cartesiana, que habfa comen- 
zado tan triunfalmentc su empresa de explicarse por 
si sola la naturaleza y el hombre, termino en una 
especie de suicidio racional al explicar su propia 
naturaleza. 

Por tanto, es facil comprender las causas de la re- 
accion antirracional y antiintelectualista, que se pro- 
dujo a fines del siglo xix. En cada campo del pensa- 
miento se noto un movimiento tendiente a destronar 
a la inteligencia de su posicion anterior de suprema- 
cy indiscutida. En filosofia tenemos pragmatismo y 
vitalismo, y en psicologia las teorias antiintelectua- 
listas de los psicoanalistas y los behavioristas. En so- 
ciologia la misma tendencia se revela en ese nuevo 
enfasis puesto en el lado no racional de la vida social, 
en la psicologia de las masas y el instinto del pueblo! 
y aun mas en la teoria social vitalista de Georges 

0 Mysticism . and Logic, p. 56. 
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Sorel, el filosofo del sindicalismo. Sin embargo, las 
ideas absolutas que gobernaron desde el siglo xvm, 
habian penetrado demasiado profundamente en los 
espiritus para poder desterrarlas con facilidad. Aun 
cuando el hombre habia perdido su fe en la razon, 
todavia creia en la ciencia y en el caracter definitivo 
de la nueva cultura cientifica. Creia con la misma 
firmeza de siempre que la civilizacion particular y 
local de la Europa occidental era la civilizacion en 
el sentido absoluto, y la culminacion necesaria de 
un movimiento continuo unilateral de progreso, que 
conduci'a desde el salvajismo pasando por las civili- 
zaciones antiguas, oriental y clasica, hasta llegar al 
orden moderno cientifico industrial. La critica de 
estos conceptos no provenia de los sodologos. Como 
los racionalistas habian destruido la fe en la Razon, 
era tarea de los historiadores minar la creencia del 
hombre en la unidad de la Historia. 




APITULO 



SEGUNDO 


If La his tori a y la idea 

de progreso 

E'iAf.,; ■ 

l-V l movimiento del racionalismo cientifico des- 
|. I j cripto en el capitulo precedente, no representa 
H toda la evolucion del pensamiento europeo en el si- 
!;|glo xix. En realidad, a esa epoca le falto unidad inte- 
llectual y espiritual, mas que a cualquier otra en la his- 
toria, desde el Renacimiento. Si bien el siglo xix fue 
la era de la ciencia y del racionalismo, no fue menos 
Ida del romanticismo y de la imaginacion. Ante todo, 
| fue la era de la Historia, cuando por primera vez 
Jos hombres sc empenaron en hacer revivir el pasa- 
' do, y trataron de penetrar con imaginacion y sim- 
.^ paua en la vida y en el pensamiento de las cpocas 
, preteritas de los distintos pueblos. 

En razon de su sentido historico el europeo occi- 
dental moderno difiere mas profundamente de los 
jp hombres de otras epocas y culturas. La historia del 
I tnundo significa para el infinitamente mas que para 
| los antiguos griegos o los pensadores orientales. Para 
I estos ultimos, el Tiempo, y en consecuencia la His- 
|:toria, no tenian valor ni importancia; para el euro- 
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pco moclerno constituyen el fundamento mismo de 
su concepcion dc la rcalidad. Sin embargo, este sen-, 
tido de la historia no hallo expresion adecuada en 
el movimiento del racionalismo cientifico. Los fild- 
sofos y sabios de Ios siglos xvm y xix miraban el uni- 
verso desde el punto de vista psiquico, como un sis- 
tema mecanico, un orden estricto gobcrnado por 
leves matematicas, y no como la manifestation de un 
espfritu vivo. Los historiadores del siglo xvm se ha* 
llaban igualmente limitados en su punto de vista; 
concentraban su atencion en hechos y acontecimien- 
tos, acumulaban cantidad dc detalles, sin cuidarse 
del espfritu que los informaba, unico que puede dar 
signification a las circunstancias materiales. Miraban 
la Historia como una serie de acontecimientos inde- 
pendientes, en lugar dc considerarla como el proceso 
de la vida. 

La nueva corriente de pcnsamiento que tan gran- 
demente influyo sobre la cultura del siglo xix tuvo 
sus origencs en Alemania, al mismo tiempo que el 
movimiento del iluminismo cientifico comenzaba en 
Francia. Durante siglos la vida cultural de la Europa 
central habfa dependido de la civilization mas avan- 
zada del Occidente curopeo, y solo a fines del 
siglo xvm comenzo nucvamente Alemania a desem* 
penar un papel preponderante en la vida interna- 
cional de Europa. Pcro el ultimo cuarto del siglo xvm 
y el primero del xix presenciaron un desperate in- 
telectual: fue la epoca de la literatura clasicl de 
Schiller y Goethe, y del nuevo movimiento rorfyan- 
tico, cuyo centro estaba en Berlin; la cdad clasica 
de la musica, que alcanzo su apogeo en la obra de 
Mozart y de Beethoven; y ante todo, la era de la 
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*|pbsofia germana -con Kant y Fichte, con Schelling, 
®f|chleiermacher y Hegel. 

Jjp<Aunque esta nueva cultura germana habia surgi- 
Kdo bajo la influencia del pensamiento frances de la 
P epoea del Iluminismo, su espiritu era totalmente di- 
f;| ferente del que animaba al racionalismo filosofico 
l^frances, y se apartaba aun mas del pensamiento prac- 
kz hco y utilitai io de la Inglaterra contemporanea. Se 
rebelaba igualmente contra la concepcion mecanica 
#;■ y matematica dc la naturaleza, y contra la idea indi- 
||ii.vidualista y utilitaria de la sociedad. Contrastando 
peon el racionalismo brillante y superficial del pensa- 

■ naiento Frances y su culto de las idees claires , su ideal 
v del saber no era el analisis racional, sino la intuicion 

directa de la lealidad por la vision imaginativa que 
t coordina la mente con su objeto en una especie de 
fe comunion vital. Esta transfusion de pensamiento y 
P realidad hallaba su desarrollo maximo en los escri- 
jjf tores romanticos, ante todo en el mistico sentido de 
|; union con la Naturaleza, expresado por Novalis, e 
' igualmente caiacteristico de Goethe, aun clasico co- 
mo era. Mi pensamiento —dice— es inseparable de 
■■ sus objetos; mi intuicion es por si misma un pensa- 
miento , y mi pensamiento una intuicion Y nue- 
vamente en Fausto: £ No sientes en tu corazon la 
accion de un poder desconocido que revolotea a tu 
1 alrededor , visible en un misterio invisible? Dejale 

■ que sature tu alma, y cuando hayas hallado la dicha 
en ese sentimiento, lldmale como quierasj lldmale 
Alegna, Corazon , Amor, Dios, no tengo palabra para 

W nombrarlo. Todo es sentimiento’ > . 

El mismo ideal donnna a la filosofia alemana. Es 
verdad que los derechos de la razon nunca han sido 
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definidos con mayor vigor que por Fichte, Schelling.H 
y Hegel. Pero hay un mundo de diferencia entre la J 
razon como ellos la definen, y la de los racionalistas, ;j 
N o es en verdad la razon analitica discutida, sino la ; 
razon mas elevada, el intelectus de los hombres de ] 
la escuela, independiente de la experiencia sensible 
y capaz de comprender el ser puro y absoluto en un 
acto de simple intuicion. Es ley de si misma, es el 
poder creador que precede al mundo fenomenal y 
del que este ultimo obtiene su realidad. 

Este concepto del saber esta en total contradiction 
con los metodos de la moderna ciencia fisica, que | 
tiende a identificar la verdadera realidad de la na- 
turaleza con aquellas relaciones cuantitativas suscep- f! 
tibles de tratamiento matematico, y que trata a las 
llamadas cualidades secundarias, tales como el color 
y el sonido, como puramente subjetivas e irreales. 

En concordancia hallamos a los pensadores germa- 
nos del principio del siglo xix rebelandose contra 
toda la tradicion newtoniana. El mismo Goethe in- 
tento reemplazar la teoria de la optica de Newton 
por una nueva ciencia de los colores ( Farbenlehre ) 
basada en la distincion cualitativa esencial de los co- 
lores, mientras Hegel llevaba la reaction contra 
Newton a limites extremos 1 , construyendo una “Fi- 
losofia de la Naturaleza”, aun mas apartada del pen- 
samiento cientifico moderno que los sistemas de 
Platon y Aristoteles. El pensamiento filosofico ger- 
mano abolio la oposicion entre la materia y el espi- 

1 “Tres veces ha sido fatal una mamana -dice Hegel-. Prim fro a la 
rara humana con la caida de Adan, segundo a Troya por la dtidiva de 
Paris, y finalmente a la ciencia por la caida de la manxana de Newton ”. 
Werke xvi, 17. 
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_ tu —el dualismo cle los mundos exterior e interior. 
Fichte escribe: “En todas las formas que me rodean 
'contemplo la iraagen de mi propio ser , en infinites 
formas diversas”. '‘La pesada masa inerte que sola 
llenaba el espacio , ha desaparecido, y en su lugar se 
desliza en olas impetuosas, una coniente eterna de 
vida, de fuerza y de accion que brota de la fuente 
original de toda vida” 2 . El concepto germano de la 
vida es, en efecto, musical antes que matematico. La 
unidad de la existencia es una especie de ritmo vital 
que une realidades opuestas y en apariencia irrecon- 
ciliables, en una perfecta armonia. En las palabras 
del “Espiritu de la T terra”, de Goethe, es: 

Geburt und Grab 
Ein wechselrul Weben 
Ein gliihend Leben 

So schaf ich am sausenden Webstuhl der Zeit 
Und zuirke der Gottheit lebendiges Kleid” s . 


De aqui surge una actitud enteramente nueva para 
fja historia y la sociedad. Un pueblo no es una acu- 
| mulacion de individuos separados, ardficialmente 
g, unidos por un convenio consciente para su conve' 
fgjr niencia mutua, como ensenaban Locke y los filosofos 
franceses; es una unidad espiritual para la cual y 
y ' por la cual existen sus miembros. 

:■ 1:: ’Fichte, La Vocacion del Hombre, tr. W. Smith, p. 172. (Ed. Ric- 

' / ; chie, 1906). 

,'■! ' A acimiento y muerte, tela variable, vida resplandecienle. Asi trabajo 
junto al susurrante lelar del tiernpo, modelando los vivientes atavios 
de Dios". 
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Este concepto hallo expresion por primera vez ehl 
los ensayos de Herder, quien empleo la idea de un ■ 
alma colectiva para explicar la evolucion de la liberal- 
tura y del arte. Para el la civilization no es la unidad 
abstracta de los filosofos franceses, es un bien indi- 
vidual, climdtico y organico en todas partes , que nace 
de la tradicion y del habito. Consideraba la poesia 
como una especie de “Proteo entre los pueblos , cam- 
biando su forma segun el idioma, las costumbres , los 
modules , el temperamento y el clima, y aun de acuer - . 
do con el acento de las diferentes naciones”. Esta 
concentration sobre la diversidad del genio historico 
y nacional, en oposicion a la uniformidad de la tra- 
dicion clasica, es el rasgo caracteristico del moviraien- 
to romantico cuyo principal conductor era Herder. 
Pues en ese movimiento los pueblos de la Europa 
del Norte y del Oeste, sobre todo los germanos, vol- 
vieron a descubrir su propio pasado medieval con 
algo del mismo entusiasmo y asombro que habla ex- 
perimentado la Italia del Renacimiento al recuperar 
la antigiiedad clasica. Por primera vez desde el 
siglo xvi, el arte y la cultura de la Edad Media fue 
comprendida y apreciada. Para los hombres de prin- 
cipios del siglo xix, era como el descubrimiento de 
un nuevo mundo, y provoco una reaccion general 
contra la cultura racionalista de la epoca precedente. 

En el pensamiento politico esta concepcion roman- 
tica de alma colectiva de un pueblo hallo plena ex- 
presion en los famosos discursos de Fichte al pueblo 
aleman en 1807, los que fueron la base de una teo- 
ria del nacionalismo y de los derechos del espiritu 
nacional que debia dominar el pensamiento del 
siglo xix. Y la misma idea inspiro la filosofia de 



1, del Estado y de la Historia. Para Hegel el 
es la realidad suprema que posee una ple- 
jtud de suficiencia propia muy superior a la del 
individuo. No es otra cosa sino la “ Encarnacion de 
0l a Idea Divina como existe sobre la Tierra Se ma- 
l.^ifiesta, no solo en la politica, sino tambien en la 
Ip faligion, en la filosofia y en el arte, todos los cuales 
“lion expresiones del espiritu del pueblo o de la epoca. 
^‘‘Estas diversas formas estan unidas inseparablemente 
|S| al espiritu del Estado. Solo en relacion con esta re- 
.|| ligion particular puede existir esta constitucion poli- 
Smica particular: exactamente como en tal o cual esta- 
tal o cual filosofia, u orden del arte Por esta 
|| razon Hegel considera la Historia como la forma mas 
m elevada del saber. La ciencia fisica solo puede de- 
i|Hmostrarnos la eterna repeticion ciclica del cambio 
ggpenomenal, mientras la Historia Universal es la ma- 
glnifestaeion progresiva y la autorrealizacion del es- 
§ te >pfritu absoluto en el tiempo. Asi la realidad y el 
Jpl valor del mundo exterior, que el idealismo habfa 
Mjj|tratado de negar con respecto a la Naturaleza, que- 
dan restablecidos en su signification trascendente. 

: jRj Pucs en la Historia lo Real es lo Ideal, “el curso 
TjBfiracional necesario del Espiritu del Mundo, y ese es- 
^intu cuya naturaleza es siempre una y la misma, 
pero que despliega esta su unica naturaleza en los 
| ^ 'fenomenos de la existencia del mundo”. 

Este concepto exaltado de la funcion de la Histo- 
tuvo poderoso efecto sobre el pensamiento del 
q 'siglo xtx; influyo en la creation de la escuela histo- 
f^8 rica germana comenzada por Niebuhr y Savigny y 

* Filosofia de la Historia. Tr. ]. Sibree. London, 1857, P- 55' 
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alcanzo su completo desarrollo en la obra de Ranke ■ 
y de Mommsen. Desgraciadamente, la deificacion del 
Estado — y particularmente del Estado prusiano— por 
Hegel, tuvo efecto desastroso sobre los acontecimien- 
tos poster iores. El pensamiento de Fichte y de Hegel : 
fue afectado por su interpretacion de la necesidad 
de la unification nacional en Alemania, y esto los 
llevo a idealizar el estado nacional antes que la cul- 
tura comun a la cual, en realidad, debia Alemania 
la umdad que poseia. Los historiadores profesionales 
no hicieron nada por restaurar el equilibrio, pues 
tanto en Alemania como en Inglaterra el culto del 
Estado y una fuerte predisposition nacionalista con- 
tinuaron caracterizando los escritos de historia. Treit- 
schke y Froude solo son los ejemplos extremos de 
esta tendencia. En consecuencia la historia pohtica 
y constitucional no condujo al estudio general de las 
culturas o de la civilization como un todo, lo que 
habia sido el ideal hegeliano. La unica disciplina 
general era la llamada Ciencia de la Pohtica , que 
significaba poco mas que la historia de las ideas po- 
liticas. Ademas, los historiadores del siglo xix se vie- 
ron distraidos de un estudio de los aspectos mas 
amplios de la historia cultural por la obra inmensa 
e innecesaria de la busqueda documental y la critica 
de las fuentes, y solo a fines del siglo los historiado- 
res, por lo menos los historiadores alemanes, como 
Karl Lamprecht y Eduard Meyer, emprendieron 
nuevamente el trabajo de la sintesis historica, inte- 
rrumpido durante dos generaciones. 

Sin embargo, el Estado continuaba siendo el centro 
de interes de los historiadores, y solo en las ramas 
mas especializadas del saber, tales como la arqueo- 
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Ulogia. la etnologi'a, la historia del arte y la literatura, 
W s e tomaba la unidad cultural mas bien que la poli- 
[!!; tica, como objeto dc estudio. La transferencia general 
I-;- del interes de la historia politica al estudio compa- 
d rativo de las culturas solo tuvo lugar al terminar la 
y gran guerra y al dccaer el sistema politico en que 
y Alemania habia puesto su fe durante un siglo. Aun 
entonces, la obra que senalo el cambio de opinion 
i mas que cualquier otra, no era de un historiador 
' profesional, sino de un perioclista. El enorme exito 
' de La Decadencia de Occidente 5 de Spengler, fue 
debido priucipalmente a la forma en que su tesis 
apelo al pesimismo y al dcsencanto de los pueblos 
I derrotados. Sin embargo, fue tambien la conclusion 
■’ Iogica, si bien extrema, de una corriente de pensa- 
rniento que venia de la epoca romantica. Aunque 
Ldominada por un espiritu de relativismo y anti- 
intelectualismo, en contradiccion con el optimismo 
■ absoluto de la primera filosofia, sus contactos con 
: i el punto de vista romantico de la historia y la filo- 
■: sofia social hegeliana, son numerosos y evidentes. 

S Para Spenglcr, como para Hegel, la Historia del 
f. mundo es nada menos que un segundo Cosmos cuyo 
.contenido y ley de movimiento difieren de los del 
yprimer Cosmos -la Naturaleza- que hasta ahora 
• habia absorbiclo la atencion de los hombres de cicn- 
: cia. Tiene su propia ley interna —Schicksal o el 
■; Destino, que se distingue de la ley de casualidad que 
. gobierna el mundo de la Naturaleza. Es decir, que 
del tiempo historico no es simplemente una sucesion 
numerica, sino el registro de un proceso vital, como 

s 0 . Spengler, Der Un ter gang des Abendlandes, 2 tomos, 1920-1922. 
Trad, inglesa, 1926-1928. 
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los anos de la existcncia dc un horabre. Hasta qu e ™ 
hayan sido captadas las unidades que permanecetf 
ocultas detras de los ciclos de tiempo de la historian 
es inutil tratar de explicar cambios historicos por 
causas secundarias. Pero si es posible obtener urd 
conocimiento interior de la historia, si pudieramosj 
asir intuitivamente el principio que da unidad a unaj 
epoca o a una cultura, entonces la historia tomaraj 
forma organica, y estaremos en condiciones de ver 
en todos los fenomenos historicos la expresion de. 
una fuerza plasmadora detras del desarrollo de los l 
acontecimientos. : m 

Este principio unificador lo halla Spengler en cl ; 
espiritu de las grandes culturas mundiales. Alega" 
que cada cultura tiene un estilo o personalidad in- 
dividual, que puede ser alcanzada intuitivamente por 
quien posea un sentido de la historia, tal como el 
genio individual de un gran musico o artista puede ; 
ser reconocido por un verdadero critico, en todas 
sus obras. Este estilo individual no esta limitado al 
arte de las formas sociales de una cultura, como han« 
pensado algunos; se extiende al pensamiento filoso- 
fico, a la ciencia y a las matematicas. Cada cultura 
tiene su numero distintivo, de modo que existe un 
profundo vinculo interior entre la geometria de 
Euclides y la tragedia griega, entre el algebra y elj 
arabesco, entre el calculo diferencial y la musica de| 
contrapunto. Este principio de la interrelacion orga- 
nica de todas las expresiones de una cultura parti- j 
cular, es llevado por Spengler a extensiones parado-.' 
jicas. Sostiene que existe una “dependencia intimi 
entre las mas modernas teorias fisicas y quimicas y 
las concepciones mitologicas de nuestros antepasadosi 
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^jjrmnicos”*; que la perspcctiva en la pintura, en 
ja imprenta, en el credito, en la artilleria de largo 
alcancc y en la miisica de contrapunto, son lodas 
jtxpresiones de un principio psiquico, mientras el 
|£stado de la ciudad, la estatua desnuda, Euclides 
Jy la moneda griega son como expresiones de otro 
Iprincipio. No existe, en efecto, actividad humana 
ique no sea vehlculo del alma cultural; el pensa- 
Jmiento cientifico mas abstracto y los sistemas eticos 
ffrias absolutos son manifestaciones parciales de un 
• proceso que esta ligado a un pueblo particular y a 
|ma region geografica, y no tienen validez fuera del 

S 'Jgciominio de su propia cultura. 

(Mr Est0 conduce al relativismo filosofico mas funda- 
igjiental. No hay verdades eternas. Cada filosofia es 
Ibna expresion de su propia epoca, y solamente de 
Ijp propia epoca , y no hay dos epocas que posean las 
intenciones filosoficas” 7 . La cuestion vital 
|||p ara un filosofo es saber si posee cl Zeitgeist, “si es 
K .?i-.el alma misma de la epoca la que hahla por sus obras 
^ pe intuiciones . Hasta ahora los filosofos no han te- 
|f|pido el menor atisbo de esta verdad. Han erigido 
normas de conducta y las leyes del pensamicnto 
»ile la moderna Europa occidental en leyes absolutas 
i|IJ )ara * a bumanidad, no han comprendido la posibili- 
|||dad de un alma y dc una verdad diferentes de la 
sgpropia. Los histor iadores han compart ido este error. 
I|j|> a civilizacion que vieron a su alrededor era civili- 
-ifcidn, el movimiento que la llevo a la madurez era 
Igprogreso. No se imaginaron que la civilizacion euro- 

fp s Op. cit. i, p. 66. 
jj$J$ T Op. cit. i, p. 58. 




pea era un episodio limitado como las civilizaciones | 

de China y Yucatan. , | 

Ha llegado el momento, dice Spengler, de hacer ij 
una revolucion comparable al abandono de la astro- 1 
nomia gcocentrica, para introducir una nueva filo- ; j 
sofia copernica en la historia, que estudiara cada | 
cultura por las leyes de su propio desarrollo, que no | 
subordinat'd el pasado al presente, ni interpretara las | 
almas de otras culturas por las normas peculiares a 1 
la nuestra. La tarea del verdadero historiador debe f 
ser, pues, escribir las biografias de las grandes cul- 
turas como ciclos de contenido propio, que siguen ; 
un curso similar de crecimiento y decadencia, pero , 
tan dcsconexos unos de otros como sistemas planeta- 
rios diferentcs. Estas grandes culturas son ocbo en . 
total: Egipto, Babilonia, India, China, la cultura . 
maya de la America Central, la cultura de la anti- 
giiedad clasica, la cultura arabiga y la cultura de la 
Europa occidental. Hay ademas algunas culturas que 
no han alcanzado pleno desarrollo, tales como las de 
los hititas, los persas y los quichuas. 

La primavera de una nueva cultura se nota en el 
advenimiento de una nueva mitologia, que halla ex- 
presion en el ciclo epico y heroico. Splenger ejem- 
plifica con la mitologia veclica para la India, la mito- 
logia olimpica y los poemas homericos para la anti- 
giiedad, la Cristiandad primitiva y los Evangelios 
para la cultura arabica y el Catolicismo germdnico 
y el Canto de los Nibelungos para la Europa occi- 
dental. En la etapa siguiente -verano- la cultura 
aicanza plena conciencia de si misma. Este es el mo- 
mento en que surgen las filosofias caracteristicas, y 
la creacion de una nueva matematica, que es tal vez, 
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i|| n la apreciacion de Spengler, el criterio mas funda- 
F'. mental para sondear la esencia de una cultura. Pita- 
Igoras y Descartes, Parmenides y Galileo son los re- 
" presentantes de esta fase. 

' El otono se caractcriza por una relajacion de la 
i cohesion social, por el desarrollo del racionalismo 
e jndividualismo. A1 mismo tiempo, el poder creador 
de una cultura encuentra su expresion final en los 
jrrandes sistemas filosoficos conclusivos, y en la obra 
de los grandes matematicos. Es el perfodo de Platon 
Is - y Aristoteles, de Goethe y Kant, pero tambien de los 
sofistas y los enciclopedistas. 

En el invierno el desarrollo interior de una cultu- 
ra es completo. Despues del triunfo de las demostra- 
ciones universales (W eltanschaung) irreligiosos y ma- 
terialistas, la Cultura se convierte en Civilizacion, 
que es su contraparte inorganica, fosilizada, y logra 
su expresion espiritual en una propaganda cosmo- 
polita y etica, tal como el budismo, el estoicismo y 
el socialismo del siglo xrx. Observase un curso si- 
milar de desarrollo en el arte, en las ciencias econb- 
micas y en las organizaciones politicas; y en la raiz 
de todo el proceso se halla la unidad fisica de un 
pueblo o una raza, de modo que la transicion de 
una cultura a civilizacion es a la vez la descomposi- 
cion de un organismo etnico de su estado viviente 
M a la informidad del cosmopolitismo y de la mezcla 
1 v : : de razas, que produce un nuevo conglomerado mes- 
tizo de deracines. 

Cada cultura historica atraviesa este proceso, tal 
como debe recorrer todo ser humano un ciclo de 
vida desde el nacimiento hasta la muerte. Y en con- 
secuencia, cada fase de la vida de una cultura par- 
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ticular halla su analogi'a en todas las demas culturas. 
Cada acontecimicnto o personalidad posee no solo 
una importancia local y temporaria, sino tambien 
un significado simbolico, como reprcsentante tern- 
porario de un tipo universal. No hay solamente un 
paralelo historico superficial; hay una identidad or- 
ganica entre el lugar de Napoleon en nuestra cultu- 
ra y el de Alejandro en la antigiiedad, entre los so- 
fistas y los enciclopedistas, entre los ramsidas y los 
antoninos. Este principio es de la mayor importan- : 
cia para la teoria de Spengler. Alega que su uso hara 
posible, no solamente reconstruir las civilizaciones 
desaparecidas, como el paleontologo reconstruye un : 
ejemplar prehistorico por el hallazgo de un solo hue- 
so, sino que permitira establecer una ley para la 
predetermination de la Historia, de modo que, cuan- 
do la idea oculta de una cultura haya sido hallada, ; 
sera posible definir el curso completo de su desarro- 
llo y hasta las fechas exactas de sus fases principales. 

El objeto de Spengler en toda su obra es en reali- 
dad practico. Desea delinear la curva descendente de 
la civilization occidental, para que la presente ge- 
neracion tenga conciencia de la crisis por que atra- 
viesa y de la verdadcra tarea que dene ante si. Der 
Untergang des Abendlandes (la decadencia de Occi- 
dente) no es otra cosa que la ultima fase de la civi- 
lizacion occidental y la llegada de la civilization. En 
consecucncia, las posibilidades arquitectonicas del 
alma occidental han sido interpretadas, y solo queda 
la tarea practica de conservation. La epoca no tiene 
ya necesidad de artistas, filosofos y poetas, clama por 
hombres de firmeza romana, ingenieros, financistas 
y organizadores, del tipo de Cecyl Rhodes. 
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Es el deseo de Spengler que los hombres de la 
f ,J.ueva gcneracion se vuelvan hacia “der Technik 
| iatt der Lyrik , der Marine statt der Malerei , der 
,,, politik statt der Erkentnisskritik” s . El movimiento 
fcdoininante en la nueva era sera el socialismo, no el 
lll'socialismo del idealista o del revolucionario, sino el 
^socialismo practico, organizador, imperialista, que se 
" aparta tanto del anterior, como la capital del mundo 
del legista y gobernador romano se apartaba de la 
capital del mundo de los teoricos estoicos. 

J? La cultura de Occidente se halla hoy en la misma 
P|; 5 ituaci6n que el mundo antiguo en la epoca de la 
' conquista romana, cuando Roma estaba tomando el 
, -lugar de los Estados helenicos. Las formas huecas de 
| la democracia y del constitucionalismo deben desapa- 
J' recer antes del advenimiento de un nuevo cesarismo, 
Jf Av: que subordinara el egoismo de los intereses de clase 
+ y el idealismo de los reformadores sociales a la tarea 
practica de la organization del mundo. “Die Traiime 
? der Weltverbesser sind Werkzeuge von Herrennatu- 
geworden” 0 . 

Para el espiritu ingles, siempre receloso del teorico 
t y tal vez del teorico historico mas que de ningun otro, 
||' estos puntos de vista pueden parecer tan fantasticos 
1 ‘ jque merezcan muy poca consideracion. Pero esto es 
bdebido a una diferencia dc miras historicas. Ann en 
Jesta epoca cosmopolita cada uno de los diferentes 
pueblos europeos ha preservado sus miras propias del 
®|pasado, y el hombre que ha sido educado segun la 

1!fl ,p.. :: t-a te’cnica en lugar de la lirica ; la marina en lu^ar de la pintura; 

ffet la politica en lugar de la epistemologia". Op. cit. I, p.^7. 

■ ■ > /- os sue ^ os de los reformadores del mundo se han convertido en 

jjV|„ 'iw instruments de los hombres de accion". 
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tradici6n dc Macaulay y Freeman, Grote y Stubbs, 
nunca comprendera a sus contcmporaneos que viven 


* 


bajo la tradition de Trcitschke y Mommsen. Esta 
oposicion es a veces suavizada por la existencia de 
una corriente liberal de opinion en Alemania, la que 


lia sido influida por el pensamiento de los pueblos 


occidentales, pero Spengler es un europeo central 
puro, que considera la totalidad de la historia de 
Europa en la longitud de Munich a Berlin. Las mo- 
narquias barrocas, que para la generalidad de los 
ingleses son un sendero desviado de la historia, son 
para el la expresion caracteristica de la cultura occi- 
dental en el momento en que ha alcanzadosu forma 
definitiva, mientras el parlamentarismo y la demo- 
cracia, centrales para nosotros, son para el los feno- 
menos de la decadencia. Esta diferencia de conside- 


racidn hace su libro tanto mas interesante para un 
extranjero, pero tiene la desventaja de distraer la 
atencion del lector, de la tesis esencial de Spengler 
hacia aquellos detalles de su interpretacidn historica 
que suscitan prejuicio instintivo. Si dejamos a un lado 
estas peculiaridades accidentales, veremos que La De- 
cadencia de Occidente es solo una manifestation ex- 
trema de la nueva actitud relativista ante la historia, 
que se ha hecho casi universal. Durante los ultimos 
diez ahos ha habido una reaccidn general contra el 
antiguo punto de vista absolutista de la civilizacion 
y contra la fe incuestionable en el valor trascendente 
de nuestra propia cultura occidental que senalo el 
siglo xix. Hay civilizaciones, pero no civilizacion; y 
las normas y realizaciones de cada cultura s61o son 
validas dentro de los limites de esa cultura; no poseen 
signification absoluta. 
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: ’i Es obvio que en esta filosofia de la historia no 
|puede haber lugar para el concepto del progreso. 
Hay ciertamente un proceso de evolucion, pero es 
un movimiento ciego, sin la significacion etica que 
era esencial a la antigua idea del progreso. Para 
■ Spengler cada cultura es un organismo fijo, que ter- 
mina cn si raismo, y es tan imposible creer que la 
cultura hclenica y la de la Europa moderna son eta- 
pas sucesivas del progreso de la humanidad, como 
seria imposible suponer que el perro faldero o el de 
Pomerania son etapas necesarias en el progreso de 
la raza canina hacia la perfection. 

Se desprencle, pues, que el desarrollo de la cultura 
no es simplemente falto de etica; es irracional. La 
Historia es esencialmente ininteligible: pues la Icy 
del destino, no la de causalidad, es la ley dc la vida. 
Los forjadores de la historia, los hombres y pueblos 
del destino son inconscientes e instintivos en su ac- 
tividad creadora, micntras los pensadores — filosofos 
y hombres de ciencia— son sistematizadores esteriles, 
hombres sin sangre que han perdido contacto con 
las fuerzas vitales de su cultura. En consecuencia, 
Spengler desprecia continuamente la razon y el ana- 
lisis cientlfico, en comparacion con el sentido instin- 
tivo o tacto fisonomico, iinico medio de acceso al 
aspecto positivo de la realidad que define tan carac- 
terlsticamente el lado totemislico de la vida. Para 
el los orlgenes del cambio historico — es decir la rea- 
r lidad historica— no residen en la razon sino en la 
sangre. 

Si esto es asl, es claro que la cultura es exclusiva- 
mente el resnltado del desarrollo racial, y no debe 
nada a la razon ni a tradition alguna que trascienda 
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los limir.es de la experiencia de un solo pueblo. Puesj 
cada cultura es en si misma un mundo, hermetica-, 
mente sellado para toda influencia exterior, e impe- 
netrable a los ojos del resto del mundo. Y Spengler 
no llega a explicar como el o cualquier otro puede 
captar el proceso de vida dc un organismo diferente 
de aquel de que forma parte, aun por el cjercicio 
del tacto fisonomico. Pero esta idea es irreconciliable 
con todo el curso de la historia humana, que no es 
otra cosa que un vasto sistema de relaciones inter- 
cultural es. 

Aun en las cosas externas, vemos como la vida de 
un pueblo puede ser transformada por alguna inven- 
cion o arte de vivir recibida de fuera, como en el 
caso de la introduccion del caballo entre los indios 


americanos por los espanoles. 

Mucho mas importante, sin embargo, es la difusion 
de las nuevas formas del pensamiento. Es verdad que 
un filosofo como Aristoteles o un caudillo religioso 
como Mahoma, es hijo de una cultura particular, y 
no podria haber aparecido en ningun otro pais, o en 
otra epoca que la suya. Sin embargo, la influencia 
de tales hombres trasciende en mucho los limites 


culturales y raciales. Es verdad que al convertirse en 
musulman, el negro o el turco sufren una transfor- 
mation cultural; surge un nuevo tipo de cultura que 
no es ni el de la Arabia musulmana ni la del pueblo 
pagano aborigen. Pero el hecho de que tal proceso 
pueda ocurrir, es fatal para la teoria de Spengler de 
los ciclos culturales absolutamente aislados y no re- 


lacionados. Vuelve a admitir el principio de la cau- 
salidad y la posibilidad de un analisis racional que 
Spengler pretende abolir para siempre. Y aunque 
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Jpengler niegue que tal mezcla sea una verdadera 
^cultura, y relegue los pueblos en cuestidn a la cate- 
goria de los fellachenvolker — fellatas — , dpuede ex 
icluir acaso el factor de las influencias intelectuales 
iextranas a la misma cultura madre? 

| As), por ejemplo, al tratar del Islam debemos 
itomar en cuenta no solo la cultura de los arabes de 
^Arabia, quienes crearon el estado islamico original. 
Ipues existe la cultura bizantina sirio-egipcia de Le- 
if vante, una antigua civilization que influencio al Islam 
Spdesde la cuna; existe tambien la cultura sasanido- 
fepersa, que tuvo vital influencia sobre el Islam aun 
$ antes de los dias de los abasidas; tenemos la cultura 
j|:dc Khorasan y tiansoxiano, } principalmente persa, pe- 
.- ro conteniendo tal vez un elemento bactriano griego, 
ijj afectado por cierto de la influencia indo-budista;’ 
®lbay finalmente pueblos sin cultura -los turcos, quie- 
g| nes estuvieron durante siglos en contacto con la civili- 
r/l'w zacion persa y china, los berebcres, que estuvieron 
g|.!anteriormente bajo la influencia de la cultura ro- 
mano-helenica, y finalmente los negros. Todas estas 
;>£: culturas y pueblos dieron su contribution a la civi- 
I lizacion del Islam medieval, de modo que bajo la 
|; uniformidad superficial de las instituciones, la len- 
..t g u a y la religion arabigas, estaba incubandose un ex- 
traordinario proccso de frccuentacion y cambio. 

Por tanto es claro que, para explicar la vida dc 
las civilizaciones, no basta poseer una formula para 
el ciclo de vida dc los pueblos individuales: tambien 
jp debemos comprender las leyes de la interaction cul- 
tural y las causas del advenimiento y decadencia de 
s los p-andes sincretismos, que parecen sombrear los 
dcstinos de los pueblos individuales. Considerado 
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desde este punto de vista, la ultima etapa de una 
cultura, la fase a la cual Spengler limita el n ombre 
de Civilization , adquiere importancia peculiar. No 1 
es puramente un periodo negativo de petrificacion 
y muerte, como el lo describe; es la epoca en que la 
civilizacion es mas accesiblc a la influencia exterior, 
La vercladera significacion del periodo romano-hele- 
nico, por ejemplo, no es la decadencia sino el sincre- 
tismo. Dos corrientes diferentes de cultura, las que 
describimos libremente como oriental y occidental, 
como asiatica y europea, Eluyeron varios siglos por el 
mismo lecho, entremezclandose de tal manera que 
paredan Eormar una nueva civilizacion. Y esta mezcla 
de culturas era de importancia, no solo para cl pa- 
sado como conclusion del mundo antiguo, sino que 
tenia una influencia decisiva sobre el futuro. El final 
de una civilizacion antigua y el advenimiento de una 
nueva se senala, en verdad, por estas dos corrientes 
que nuevamente se separaron y fluyeron hacia el 
Este y el Oeste, como nuevas culturas hijas del Islam 
y de la Europa occidental, aunque el lecho central 
aun se halla ocupado durante algun tiempo por la 
corriente incicrta de la civilizacion bizantina. Sin 
embargo, las dos corrientes continuaron siendo ex- 
ponentes de su origen comiin. La occidental estaba 
moldeada por una religion dc Levante, la oriental 
llevaba desde siglos la tradicion de la filosofia y de 
la ciencia helenica. Aristoteles y Galeno viajaron a 
la India con los musulmanes, a Escocia y a Escandi- 
navia con los cristianos. La ley romana perduro tanto 
con los canonistas medievales como los Ulemas del 
Islam. Mas porque el Islam heredo tan copiosamente 
de la cultura helenico-oriental de los tiempos roma- 
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§f|ps, Spengler no tienc justificacion cuando atribuye 
origen arabigo a esta ultima: los arabes partici- 
ftparon de la herencia cultural de Oriente, tal como 
| los pueblos german icos lo hicieron en Occidente, co- 
I mo herederos, no como generadores. 

Y como Oriente y Occidente, cada uno en distinta 
:• proporcion, recibieron el patrimonio de la cultura 
| helenica, asi ocurre tambien con la tradicion de 
| 'Israel. Sin esa tradicion no puede concebirse el Cris- 
j .tianisrno ni el Islam; cada uno lo reivindica como 
| creador. Esta entretejida con la textura misma del 
If Coran; perdura en la Europa moderna; en verdad 
pen ninguna parte ha sido tan fuerte como en los 
pnuevos paises -en la Escocia calvinista, en la Escan- 
dinavia lutcrana, en la Nueva Inglaterra puritana. 

I V fue en la epoca del sincretismo, el periodo de la 
| cultura helenica oriental, cuando la tradicion judia 
jjadquirio nuevos contactos y oportunidades de expre- 
ssion. Desdes entonces las diferentes corrientes de 
cultura han fluido apartandose una de otra, pero aun 
' llevan el caracter indeleble que le imprimio aquel 
| periodo decisivo de intercambio y de fusion. 

! ■ Toda esta red de influencias culturales es para 
Spengler algo esencialmente externo, irreal, e intras- 
: cendente. El cristianismo de la Edad Media y el de 
;. la epoca patriotica —“la Cristiandad faustica y md- 
gicci , para usar su propia expresion — son para el 
I dos religiones distintas, que aunque poseen una ter- 
minologia y habitos comunes, no obstante cada una 
■es la expresion de un alma individual. Y esto es la 
■teductio ad, absurdum de toda su teoria, pues implica 
la conclusion de que la cultura de Occidente hubiera 
seguido un curso identico a no ser por formulas y 


terminos huecos, si se hubiera hecho cristiana y ncji 
hubiese recibido la herencia de las tradiciones c\il..| 
turales helenica y romana, La fdosofia relativista defl 
la historia termina negando la existencia misma d e | 
las relaciones y disuelve la unidad de la histcria en { 
una pluralidad ininteligible de procesos culturalesj 
aislados y esteriles. I 

Sin embargo, el rechazo de la teoria de Spengler!; 
no justifica una negacion de la realidad objetiva de ; 
la unidad cultural. Los criticos filosoficos de La De- j 
cadencia de Occidente, tales como Mr. R. G. Colling- ■' 
wood 10 , tienen tendencia a considerar la historia como ] 
un.acontecimiento continuado, un proceso universal" 
unico del desarrollo del mundo. En este sentido 
Collingwood sostiene que el concepto de una cul- 
tura es puramente subjetivo, y debido al esptritu| 
del observador. “El ciclo es el campo visual del his - \ 
toriador en un momento dado”. “Fabricamos perio- 
dos histdricos destacando algun punto, a nuestro pa- 
recer, excepcionalmente luminoso , y tratando de 
estudiarlo tal como surgid en realidad. Sentimos nues- 
tra mente atraida por algun fenomeno notable —la 
vida en Grecia en el siglo v o algo semejante—, y 
este se convierte en el nucleo de un grupo de hives- 
tigaciones historicas para saber como surgid y como 
He go a desaparecer ; que elementos entraron en ella 
y cual fue su evolucion”. 

Mientras existe una cultura, reposa en la existen- 
cia de alguna idea dominante; y siendo que cada idea 
contiene la opuesta, una cultura pasa necesariamente 
a otra por la evolucion natural del pensamiento. En 

10 En Antiquity, i, 3, 1927, Sept. 
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Jras palabras, dos culturas sucesivas no son organis- 
independientes, son apenas la incorporacion de 
Bos proposiciones complementarias en cl proceso de 
ja dialectica neo-hegeliana. 

I E f conce P to idea ^ a de la historia es aim menos 
Hjteatisfactorio que el relativismo antiintelectual de 
mSpengler. Como este, separa totalmente la historia 
»‘dela cienaa y no deja lugar para las contribuciones 
iff del biologo y del antropologo. Pues mientras Spen- 
M e r considera una cultura como un proceso vital 
Spico lnconsc jente ) que solo puede scr captado por 
|mna especie de sentido in stintivo, Collingwood eli- 
fe mina eomp^tamente los aspectos fisicos y materials 
*y irata la evolucon cultural como uu movimiento 
'? ideologico puramente espiritual 

f En r ( “ lldad una no es un proceso pura- 

..vmente fisico, m una construccion ideal. Es un todo 

monte, desde sus ralces cn la tierra v en la vida 
mpfe e instintiva del pastor, del pescador, del la- 
brador, hasta su florescencia en las supreme reali- 
|taaoncs del arttsta y del filosofo; tal como el indi- 
tertduo combma en la unidad substancial de su perso- 
f nalidad la vida animal de la nutricion y de la re- 
produccton con las mas elevadas actividades de la 
Ijrazon y de la mteligencia. Es imposible desatender 
l|r im P ortancia d e un elemento material e irracional 

0na ‘ Ca r a CUkU1 ' a descansa en un a base de 
JR. b te geografico y patrimonio racial, que go- 

, bieina sus mas altas actividades. El cambio de cub 

lura no es sunplemente un cambio de pensamiento 
|p ante todo un cambio de vida. La decadencia de 
K ,| ; , la cultura helemca no se debid a la desaparicidn de 
l ldeas helemca s, no fue, segun pretende Colling- 


wood “un proceso que condujo a las ideas magicas J 
por iit propia logica interna’''; al contrario, la idea 
helenica nunca murio, es eterna e imperecedera, y| 
la declination de la cultura fue debida a un proceso 
de degeneracion social -el transito del pueblo griego f 
de la tierra que lo habia alimeniado hacia el crisol | 
del cosmopolitismo urbano. Aun es posible que una| 
cultura extermine a otra, como vemos en el caso de 
la destruccion de la civilizacion peruana por los es- ' 
panoles, y en los innumeros ejemplos en que las cul*$ 
turas primitivas se han desvanecido al contacto con ' 
la moderna civilizacion europea. No solamente las 
culturas inferiores resultan destruldas en esta forma; 
existen ejemplos de civilizaciones urbanas de impor- 
tante evolucion, que han sido victimas de barbaros 
invasores, como ocurrio cuando la cultura floreciente 
de las provincias del Danubio fue arrasada en el 
siglo v, o cuando las ciudades del Iran oriental fue- ; 
ron destruidas por los mongoles. El intento idealis- . 
ta cle ver en la histona solo la gloria de la Idea re- 
flejdndose en la historia del mundo n } tiene el mis-; 
mo fundamento que el optimismo del Dr. Pangloss, 
y apela en la manera de la dialectica hegeliana a 
ese punto de vista opuesto y complementario de 
Candide, que ve la historia como una agitacion irra- ; 
cional de crueldad y destruccion, en que la fuerza 
bruta y el azar son las unicas reglas. 

Pero si bien la cultura esta esencialmente subor- 
dinada a factores materiales, estos no son todo. Una 
cultura recibe su forma de un elemento racional o 
espiritual que trasciende los lfmites de las condicio- 

i 

11 Hegel, Filosojia de la Historia, p. 477 - 
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lies raciales y geograficas. La religion y la ciencia no 
jnueren con la cultura de que formaron parte. Son 
"transmitidas de pueblo a pueblo, y contribuyen como 
una fuerza creadora a la formation de nuevos orga- 
nismos culturales. Existen, cn efecto, dos tendencias 
en la historia; una de ellas se debe, como lo demues* 
tra Spengler, al proceso vital de un pueblo individual 
en contacto con un arnbiente geografico definido, 

, rnientras la otra es comiin a cierto ntimero de pue- 
»blos diferentes y es el resultado de una accion red- 
P' proca y sintesis intelectual y religiosa. Cualquier in- 
jfetento para explicar la historia como el resultado ex- 
|dusivo de uno u otro de estos factores esta destinado 
q al fracaso. Solo teniendo en cuenta estas dos tenden- 
. ,r cias es posible comprender la historia de la evolucion 
||liumana, y explicar la existencia del verdadero ele- 
f ; mento de continuidad e integracion en la historia, 
unico capaz de justificar la fe en el progreso humano. 



t A P I T U L O TERCERO 


Lei antropologia y la teoria del progreso; 
fundamentos materiales 
de la cultura 


Tasta ahora no hemos dicho nada de las ciencias 
J. leferentes a la antropologia y la etnologia, que 
tienen corno objeto principal el estudio de los orige- 
Jf nes del hombre y la evolucion de las sociedades pri- 
mitivas. Fues estas ciencias son mas recientes que la 
jlsociologfa o la filosofia de la historia; en realidad, 
j|fplo ukimamente han adquirido autonomia, y aun 
lien el elia de hoy existe considerable difercncia de 
apopinion respecto a sus legitimos metodos y alcance. 
La antropologia, en particular, debe su origen al 
Iptwimiento darwiniano 1 , y sus primeros represen- 
com o Tylor, Lewis Morgan y Bastian tenian 
'i°mo ideal la aplicacion de la teoria darwiniana de 
ifta evolucion a la historia del desarrollo humano. En 
I consecuencia, como Herbert Spencer, cuyas ensenan- 
zas influyeron tambien sobre el pensamiento de 


m 
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El profesor Marrett escribe: La antropologia es hija de Darwin. El 
darwinismo la hace posible. Si se rechaza el punto de vista darwiniano, 
debe rechazarse tambien la antropologia Pues “la antropologia se eleva 
01° cae con } a hipdtesis activa derivada del darwinismo, de un parentesco 
% %y continuidad fundamental en medio del cambio de todas las formas de 
la vida humana , \ Anthropology, por R. R. Marrett, pag. 8 y n, 


aquellos, concebi'an todos los cambios sociales como 
el resultado dc una unica ley inimitable, que segufe 
un curso similar en todas partes del mundo y entre 
todas las razas y pueblos. 

Este punto de vista esta bien resumido por uno de 
los principales antropologos amcricanos del siglo xix, 
D. G. Brinton, en el pasaje siguiente: 

“Estos dos principios, o mejor dicho verdades de- 
mos tradas —la unidad del espiritu del hombre, y l a ' 
uniformidad substancial de su accion bajo condicio- 
nes analogas— prestan fundamentos amplios y segu- 
ros para la psicologia etnica. . . Existiendo condicio- 
ties universales, tales como la estruclura y las funcio- 
nes corporales, sus relaciones generales con el medio 
ambiente, sus exigencias y sus fuerzas, estas hicieron 
evolucionar en todas partes al principio las activida- 
des psiquicas y expres'tones mentales correspondien- 
tes. Constituyen lo que Bastian ha denominado acer- 
tadamente “ideas elementales” de nuestra especie. En 
todas las razas, en todos los continentes, se presentan 
con una analogia asombrosa, que condujo a los an- 
tiguos estudiosos a la ilogica suposicion de que habian 
sido extraidas de un fondo comun” 2 . 

Por tanto, las numerosas y notables semejanzas 
existentes entre las culturas de los pueblos primiti-, 
vos en diferentes partes del mundo, eran atribuidas;. 
no a proceso alguno de cultura-contacto, sino a la 
innata uniformidad de la mente humana, constrenida 
a seguir en todas las partes la misma linea de evolu- 
cion. Tylor escribe: “Las instituciones creadas por 
el hombre se hallan tan distintamente estratificadas 
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2 D. Brinton, The Basis of Social Relation: A Study in Ethnic. 
Psychology, 1902, p. 20. 
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\xomo Id tierra sobre la cual vine. Se suceden en una 
fsene substancialmente uniforme sobre el globo, in- 
fdependientes de lo que parecen ser las diferencias 
Vcomparativamente superficiales de raza y de idioma, 
pero modeladas por una naturaleza humana similar 
actuando a traves de condiciones sucesivamente cam- 
■ biadas en la vida salvaje, bdrbara y civilizada” 3 . Por 
ejemplo, como el totemismo fue hallado en Australia 
como institution caracteri'stica de uno de los pueblos 
mas remotos y primitivos del mundo, se suponia 
que todos los pueblos debi'an de haber pasado por 
una etapa similar, y que el totemismo precede en 
todas partes al desarrollo de instituciones sociales mas 
avanzadas. aun en casos en que no se Italian rastros 
de el en los tiempos historicos. 

De modo que los antropologos Cretan, no solo cn 
la posibilidad de retrocecler mas alia de la historia, 
sino qr.e su nueva ciencia proporcionaba una serie 
de leyes generales que explicaban todo cl curso de la 
evolution social. Consideraban la historia como algo 
no cienti'fico — un simple ensayo literario o la re- 
union de acontecimientos independientes— , mientras 
; sus propias teorfas se mantem'an en el nivel mas ele- 
vado de un metodo cienti'fico exacto. No sc percata- 
ban de que nada es menos cienti'fico que transferir 
los rnetodos de una ciencia a otra, y que las teorfas 
de la evolucion social separadas de la historia se con- 
vierten en meros dogmatismos a priori. Sin embargo, 
su punto de vista reino durante mucho tiernpo sin 
oposicion, y aun hoy mismo no ha perdido su influen- 
cia; en realidad, inspira toclavia muchas obras popu- 

3 Tylor, Journal of Anthrop. Inst, xvnt (1889), pp. 245-272. Nine- 
teenth Cent. XL. 1896, pp. 81-96. 
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lares sobre la evolucion humana y el desarrollo de lal 
sociedad y de la cultura. Fue un historiador — F;'I 
W. Maitland— el primero en senalar los errores con. | 
tenidos en el metodo de la evolucion tal como era I 
aplicado a la cicncia social 4 . Demostraba que si se 3 
lo aplica a fases mas avanzadas de la cultura, conduce I 
obviamente a las conclusiones mas extravagantes. $ 
Pues si fuera posible, lo cual niega, establecer un i 
orden de sucesion regular e invariable de etapas cul- 
turales, aun seria necesario demostrar por la eviden - 1 
cia historica que un pueblo determinado no habia 
procedido de A a Z sin pasar por las fases interme- i 
dias. "Nuestros antepasados anglosajones no llegaron I 
al alfabeto o al Credo niceno atravesando una larga ' 
ierie de etapas, sallaron hasta el uno y el otro”. Y ? 
si esto ocurre con tanta frecuencia en los tiempos ! 
historicos, ipor que no seria posible en el caso de 
los pueblos primitivos respecto a la difusion del to- 
temismo, o el conocimiento de los metales? 

Creia Maitland que “poco a poco la antropologia 
deberd elegir entre set historia o no ser nada ,: , y es 
preciso reconocer que los acontecimientos de los bl- 
timos veinticinco anos han justificado su opinion. 
Ha habido una reaccion general entre los antropo- 
logos en favor del metodo historico, y un retorno a 
creer en la importancia del contacto cultural y la ' 
difusion en la historia del desarrollo social. 

Este movimiento ha seguido un curso indepen- 
diente en diversos paises. En la Universidad del pro- 
pio Maitland, en Cambridge, era representado por 
el extinto Dr. Rivers, cuya conversion al metodo his- 

1 W. Maitland, The Body Politic, in Collected Papers, hi, 285-303. 
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orico se debio, no a consideracioncs tedricas, sino a 
Ja evidencia de sus propks investigaciones en la or- 
f|anizacion y el desarrollo social de los pueblos me- 
' Janes i os. Llego a darse cuenta que una cultura pri- 
niitiva no era el resultado de un simple proceso hacia 
I adelante en la evolucion, como le habfan ensenado a 
• creer, sino que tenia como antecedente una historia 
larga y compleja. A fin de comprender la cultura 
de una tribu melanesia, era necesario reconstruir su 
j|?. pasado social, desenmaranar el tejido de sus costum- 
fc bres e instituciones hebra por hebra, y retroceder si- 
lly guiendo cada element©, hasta la fuente misma. Por 
4j! este proceso de analisis demostro que esta aparcnte 
Ipuniformic.ad de la cultura encubria toda una serie 
m de movirnientos de difusion y asirnilacion, y que esas 
, regiones remotas habian recibido influencias cultu- 
rales de; los centros de la civilizacion mas elevada del 
fepasadov Sus discipulos, los profesores Elliot Smith y 
|; Perry, ilevaron este principio aiin mas lejos, e inten- 
r taron demostrar que practicamente cada elemento de 
jp la civilizacion mas elevada, dondequiera que se ha- 
^ Hare, ha tenido su origen en una fuente comun, y 
Hiyqtve este centro original de difusion debia de hallarse 
i'leih el antiguo Egipto. 

ifPv/ Pero ya algunos anos antes que apareciera la obra 
llpfdel Dr, Rivers sobre Melanesia, habiase lanzado en 
Alemania y Austria un vigoroso ataque contra la 
I antigua teoria de la evolucion del desarrollo social, 
por el profesor Graebner y el Padre Schmidt. En 
l. lugar de aislar una clase individual de fenomenos 
sociales, como hicieron los primeros antropologos y 
tratar de obtener una ley inductiva que proporcio- 
nara una explicacion general para todos los hechos 
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de ese orden en cualquier region y pueblo en que 
aparecieran, Graebner estudio cada cultura como un 
todo objetivo, en el que cada parte estaba en relation 
directa con las demas. Asi substituyo por la notion 
de un complejo cultural —Iiulturkreis— un grupo de 
fenomenos sociales conexos, las ideas elementales de 
Bastian o las etapas cuasi-geologicas de Tylor, como 
base de estudio etnologico, e intento trazar el origen 
del proceso del desarrollo social, como resultado de 
la interrelation y expansion de estas unidades pri- 


marias. 


Aunque la hostilidad extrema de Graebner y 
Schmidt al principio de evolution y el que negaran 
la posibilidad de un origen independiente entre rasgos 
similares de cultura han sido objeto de muchas cri- 
ticas, sus metodos han sido adoptados en general, y 
en la actualidad, tanto en la etnologia como en la 
prehistoria, el analisis y la historia de las unidades 
culturales ha tornado el lugar de los antiguo's meto- 
dos antihistoricos que intentaron explicar todo el des- 
arrollo social en los terminos de una ley unifor.ne de 
progreso. Los resultados de los nuevos metodos pue- 
den observarse en los ensayos de los miembros de: la 
escuela americana de antropologia, tales como A. L. 
V toe be r, C. Wissler, R. H. Lowie y A. Goldenwieser, 
cuyos trabajos merecen un mayor conocimiento en 
nuestro pais. El gran merito de esta escuela es el de 
reconocer la complejidad de los problemas del des- 
arrollo cultural, y no haber cedido a la tendencia de 
supersimplificacion que ha sido igualmente la ruina 
de las escuelas cvolucionistas e historicas, como por 
ejemplo en el caso de las teorias pan-egipcias de los 
discipulos del Dr. Rivers en Inglaterra. 
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| Pues aun cuando admitimos la importancia dc los 
factores de difusion y del recurso al desarrollo de la 
I cultura, el metodo historico nunca puede cubrir todo 
I el campo ni explicar todo el alcance de la cultura. 
| Solamente Ilcva el problema del origen a una etapa 
I mas remota y a un sector mas limitado. 

En la base de todo desarrollo cultural aun queda 
) la vida de un grupo humano en sus relaciones pri- 
ll' marias con su ambiente y sus funciones, y el estudio 
| de estas relaciones sigue siendo la primera tarea del 
I antropblogo o del sociologo. Los ultimos, sin embar- 
£ go, estaban al principio demasiado preocupados con 
teorias a priori de evolucion y de progreso social, 
ft p^a dedicarse a un estudio puramente objetivo de 
; los hcchos. Por ejemplo, escritores como MacLennan 
| y Lewis Morgan no se contentaban con demostrar las 
I relaciones dc la organizacion familiar de los pueblos 
. primitivos con su vida economica y cultura general, 
sino que utilizaban el limitado material de informa- 
% cion de que dispoman para construir un vasto plan 
| hipotetico de evolucion desde la promiscuidad pri- 
| mitiva a traves del matrimonio por grupos y el ma- 
| triarcado hasta la familia patriarcal, y llegaron a la 
| conclusion de que la organizacion social habia atra- 
| vesado substancialmente las mismas fases de desarro* 
I: Ho en todas partes del mundo. 

El primer estudio enteramente objetivo de la vida 
|r humana en relacion a su ambiente geografico y a sus 
funciones economicas, fue obra de un hombre que 
jf; no entendfa nada de antropologia y simpatizaba poco 
con las teorias sociologicas anteriores. F. J. Le Play 
| era catolico y conservador, a la vez un hombre de 
| fe y un hombre de accion, que amo a su Europa y 


quiso llevarla nuevamente al principio de la pros- 
per id ad social, que veia peligrar debido a las doc- , 
trinas del liberalismo revolucionario. Sin embargo, 
su metodo dc estudio era mas biologico y cstaba 
mas en armonia con el espiritu de Darwin que cual- 
quiera de las pretenciosas teorias evolucionistas de 
escritores como Herbert Spencer o Lewis Morgan. 

Su gran obra, Les Ouvriers Europeens 5 , consiste 
en un estudio detallado de cincuenta y siete familias 
tomadas como modelo en diferentes partes de Euro, 
pa, desde los Urales hasta los Apeninos y los Pirineos, 
basado en la observacion directa de su vida econo- 
mica en su adaptation a la naturaleza y a la organi- 
zacion social. Su atencion se fijo especialmente en 
las ocupaciones naturales primarias, base de la cul- :| 
tura material. Estos tipos fundamentales son seis en if 
total; primero los cazadores y recolectores de alimen- J 
tos; segundo los pueblos pastor iles; tercero los Pes- 
cadores de las costas mantimas; cuarto los agricul- 
tores; quinto los habitantes de los bosques, y sexto 
los mineros. No solo cada uno de estos tipos posee j 
su ambiente geografico apropiado, de modo que te- ! 
nemos en Europa los cazadores samoyedos de las 
tundras del Norte, los nomadas tartaros de las estepas t 
orientales, y los pescadores de la costa maritima oc- | 
cidcntal, sino que cada uno de ellos esta representado 
tambien en cualquier region natural tipicamente ci- 
vilizada. Tal como lo ban demostrado el profesor 
Geddes y Victor Branford, que tanto han hecho por 
introducir y extender los metodos de Le Play en : ; 
Ingla terra, cada valle regado por un rio contiene, | 


6 Seis tomos, segunda ed. 1879. 
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.por lo menos virtualmcnte, y podrfa decirse en parte, 
j todos los tipos de la ocupacion natural, desde el 
>pastor y el mineio cn las colinas, los lenadores en 
los monies y los chacareros en las planicies, para 
llegar a los Pescadores en la costa. 

: El valor de esta clasificacion no se limita a las fases 
| primitivas de la sociedad, pues cuanto mas elevada 
i;es la civilization, mas completa es la cooperation 
.. entre estos tipos primarios de trabajo; las cualidades 
sociales formadas por ellos siguen subsistiendo, aun 
' en una sociedad urbanizada, cuyas fuerzas vitales com 
tinuan dependiendo en gran parte de esta base rural. 
Ademis, los metodos de Le Play estan lejos de ser 
meramente heuristicos. Como lo ha senalado el pro- 
fesor Geddes, los tres factores cjue Le Play considera 
como constituyentes primarios de la vida social _Lu- 
gar, Trabajo y Familia o Pueblo-, correspond en a 
| a formula biologica Ambiente, Funcion y Organis- 
_ mo, y de esta manera proporcionan una base para la 
4# correlation de la ciencia sociologica y biologica. 


Ij 


m- 


* En efecto, el proceso del desarrollo de una cultura 
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considerable analogia con el de una especie 
^biologica o subespecie. Un nuevo tipo biologico surge 
.en respuesta a las exigencias del ambiente, tal vez 
normalmente como rcsultado de la segregation dc 
una comunidad en un ambiente nuevo o variable. 
J ( C6m0 ocurre esto, sea por selection, adaptation o 
va ^i3cion espontanea, no necesitamos averiguarlo). 
'lAsi tambien, una cultura, reducida a sus mas simples 
|expresioncs, cs sencillamente la manera de vivir de 
un .P u eblo determinado adaptado a un ambiente es- 
pectal; cs el rcsultado de una comunion intima entre 
ii|el hombre y la region en la cual y de la cual vive. 
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Si esta comunion subsiste sin alteracion dui ante un .Jj 
periodo bastante largo, producira no solamente una I 
nueva raanera de vivir, sino un nuevo tipo de hom- Jj 
bre, tanto una raza conro una cultura. Asi es como Jj 
en el hemisferio occidental cada zona climatica po- 
see su tipo racial espedfico, los negroides de la flo- | 
resta tropical, la raza mediterranea en la zona ca- J 
lida, la raza nordica en las latitudes frias, y los la- | 
pones en las regiones articas. _ jj 

Y cada una de estas razas poseia en su origen, en J 
un sentido lato, su propio tipo cultural, de raodo que 1 
podemos hablar alternativamente de la raza negroide | 
y de la cultura negroide, de la raza nordica y de la 1 
cultura nordica, de la raza artica y de la cultura 

artica. _ 1 

Eso solo es posible, naturalmente, donde las condi- | 
ciones de segregation han permanecido invariadas du- Jj 
rante largos periodos. En otras partes del mundo, por | 
ejemplo en America, un solo tipo racial esta difun- Jj 
dido desde los tropicos hasta el circulo artico, con el I 
resultado de que los indios de la selva tropical no po- j 
seen la misma adaptacion fisica a las necesidades de | 
su ubicacion geografica, que caracteriza a los negros | 

africanos. j 

Mas si bien una cultura es algo muy diferente de J 
una raza, todas las culturas contienen virtualmente los rj 
g^rmenes de una diferenciacion racial, hecho que 
puede explicar la tendencia de las modernas unida- | 
des culturales a clamar por una ficticia unidad lacial , iS 
y aun a crear seudo razas tales como la anglo-sajona 
o la latina. Estas posibilidades no pueden concretarse 
en los tiempos modernos debido a la falta de aisla- 
miento y al rapido cambio de condiciones. Lo mas 
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?' que pueden hacer es producir cierto tipo cultural o 
* national que se raanifiesta en la exprcsion facial y 
en el porte, aunque no en caracteres somaticos. Pero 
Ijjl: en los tiempos prehistoricos las condiciones eran dife- 
■;:i|frentes, y es posible que las tempranas culturas paleolf- 
fS: ticas, que poseian una uniformidad tan notable sobre 
li'lijl . las vastas distancias de espacio y de tiempo, sean el 
resultado de diferentes maneras de vivir, que tarn- 
*| bien produdan una diferencia racial, cle modo que la 
f . cultuia musteriana, por ejcmplo, corresponde al pro- 
r. : ceso de udaptacion que produjo el tipo de “hombre 
de Neanderthal”. 

^in embargo, por primitiva que sea una cultura, 
i||' y P or estrechamente que este modelada por las con- 
f| ; diciones geograficas y climaticas, nunca es un mero 
#: resultado pasivo dc las fuerzas materiales. El factor 
?. human o siempre es activo y creador. Ninguna cultura 
rvrji podrla parecer mas pobre y retrograda que la de los 
Jllbosquirnanos cazadores en Sud Africa; se diria la re- 
,*[!'iP duccion de la vida humana a sus esencias mas simples, 
embargo, no es ella necesariamente el producto de 
las circunstancias exteriores; es el resultado de una ac- 
|jtividad inteligente y libre, y se expresa en un arte y 
>|Un folklore mucho mas rico y original que el de mu- 
| chos pueblos mas avanzados. Asi tambien la cultura 
| esquimal del artico en algun sentido depende absolu- 
jl;tamente de su anibiente, aunque al mismo tiempo 
■pcontituye uno de los ejemplos mas notables que pue- 
j|da mostrar el mundo del triunfo del hombre sobre la 
llpliaturaleza. 

creemos que la dependcncia de un artista con 
relation a sus materiales sea un signo de debilidad o 
de falta de talento. Por el contrario, cuanto mas gran- 


de es el artista, mas plenamente se posesiona de su ma- 
terial, y mayor es la perfeccion con que su trabajo se 
adapta a las cualidadcs del medio en que esia repte- 
sentado. De la misma manera, la adaptacion de una 
cultura a su ambiente natural no es signo de barbarie. 

A medida que avanza una cultura, mas plenamente 
se expresa a traves de sus condiciones materiales, y 
mas intima es la cooperacion entre el hombre y la na- 
turaleza. En verdad, en las culturas mas elevadas, el 
factor de la diferenciacion regional a menudo se 
define con mayor perfeccion que en las inferiores. j 
Una cultura cazadora puede ser uniforme en medio 
continente, mientras una cultura agricola sedentaria 
desarrollara nuevos tipos regionales de acuerdo con $ 
cada variacion de clima y de vegetacion. Pues a pesar 
de que la domesticacion de animales y plantas hace l 
al hombre en cierto modo mas independiente de la 
naturaleza, tambien establece un nuevo vinculo de 
union entre ellos. A cada tipo de agricultura, a cada 
grupo de plantas cultivadas, corresponde una cultura . 
humana especial. El olivo, cl don de Atcnas, fomento 
la cultura helenica, como la palmera datilera fue el 
Arbol de Vida para cl pueblo de Babilonia . El vino 
y el olivo del Mcditerraneo, cl arroz y la morera de la 
China, el coco y el taro de las islas del Pacifico, el maiz. : 
y el tabaco de la America Central, todos tienen sus 
formas correspondientes de organizacion social y de 
propiedad, ideales de bienestar, habitos de trabajo y 
tipos de caracter, asi como un ritmo de vida definido 
que depende del movimiento ciclico del ano agn'cola. 

Esta intima comunion de la cultura humana con la 
tierra en que estd arraigada se demuestra en todos los 
aspectos de la civilizacion material — en la alimenta- 
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5n y en el vestido, en las armas y las herramientas, 
el las viviendas y campamentos, en los caminos y 
|nedios de comunicacion. En todas direcciones, el ca- 
|acter natural de la region dctermina las formas en 
.,'que una cultura ha de manifestarse, y a su vez. estas 
|nfluyen en el caracter de la cultura misma. Sin em- 
Jargo, si bien el ambiente define una cultura, no la 
irrigina. No hay ley automatica que haga compren- 
ij^er al hombre las posibilidades de su ambiente, y es 
'"’faun menos suficiente el factor geografico para expli- 
"|ar el progreso cultural y el cambio. Si solo aquel pre- 
Jtominara, cada raza poseeria su propia manera de vi- 
v ‘vir, pero esta serfa tan uniforme e invariable como la 
..j'yida de una especie animal; cuando un pueblo se ha 
ladaptado a su ambiente, quedaria en un estado per- 
fpianente de equilibrio; su cultura seria un tipo fijo y 
permanente que se mantendria de generacion en ge- 
•neracion sin cambios substanciales. 

De hecbo, la cultura tiende a fijarse en tipos per- 
.manentes e invariables, cuando un pueblo queda ais- 
|ado en su ambiente natural. El factor tiempo carece 
|de importance, pues el tiempo en si no es causa de 
'f^ ranS ^° neS cu ^ ura del bosquimano de la selva 
*|ud africana, que ya heinos mencionado, muestra no- 
gtables puntos de semejanza con los del pueblo capsia- 
jff p 10 de Espana y Africa del Norte en los ultimos tiem- 
fflpos paleoliticos. En efecto, hay fundamentos para su- 
®lp°ner que es realmente la misma cultura y la misma 
fjp za que se ban mantenido intactas en el extremo 
pgr, aunque han sido desterradas de sus antiguas 
iguaridas por la llegada de pueblos mas avanzados. Asi 
^tambien es posible que los pueblos articos hayan pre- 
.Aservado los rastros de su tradition cultural que se re- 
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monta a los cazadores paleolfticos que batian las es- 
tepas del Norte de Europa durante el ultimo periodo 
glacial. 

El hecho de que esta continuidad ininterrumpida 
de tipo cultural sea excepcional, y no caracterice a 
todos los pueblos llamados primitivos, se debe ante 
todo, a que es excepcional el completo aislamiento. 
Aparte de algunas areas remotas e inhospitalarias, 
tales como las estepas del Africa del Sur y de Austra 
lia, las regiones articas y las mas tupidas selvas tropi 
cales, cada parte del mundo ha presenciado un laigo 
proceso de contacto y mezclas de pueblos y culturas. 
La comprension de la importancia de este factor fue, . 
en el curso de las investigaciones en la historia de la| s 
cultura melanesia, lo que llevo al doctor Rivers a rec- ; 
tificar la totalidad de su concepto de las causas de 
la evolucion y del cambio social. ‘ Llegue a la con • * 
viccion —escribe— de que el concepto comun de la | 
evolucion independiente , que yo habia aceptado tan 
ciegamente, era ficticio. El testimonio de Melanesia 
sugiere que un pueblo aislado no cambia ni adelan- 
ta, pero que la introduction de nuevas ideas , nuevos 
instrumentos y nuevas tecnicas conduce a un proce- 
so definido de evolucion , cuyos productos pueden di- «j 
ferenciarse grandemente de sus constituyentes indi- 
genes o inmigrantes, asemejandose de esta manerael 
resultado de la cooperacion a un compuesto quimico 
mas bien que a una combinacion jisica. El estudio 
de la cultura melanesia sugiere que cuando un pro- 
ceso de evolucion recientemente introducido ha al- 
canzado cierto grado, comienza a declinar y es segui- 
do por un periodo de paralizacion que subsiste hasta 


| ue nuevas injluencias externas establecen otro perio- 
\do de progreso” 6 . 

|: E ste proceso limitado de evolucion social es la ver- 
padera explicacion de ese caracter ciclico de la vida 
*de las culturas, base de la filosoffa de Spengler. El 
ciclo de asimilacion y de cambio necesario para pro- 
|| jfedncir una nueva cultura, ocupa un periodo definido y 
If flirnitado, y es posible que la notable similitud en la 
!!;,;■ dtiracion de los ciclos culturales, que ha impresiona- 
. do a tantos pensadores modernos y antiguos, sea de- 
bida al hecho de que el proceso de la fusion racial 
< requiere cierto numero de generaciones para evolu- 
I cionar. Pues en la mayoria de los casos, el adveni- 
mienio de una nueva cultura es debido no solo a nue- 
ify vas influencias, s *no a la llegada de un nuevo pue- 
jp|-.blo, y, en consecuencia, el cambio implica un proceso 
!| complcjo de readaptacion y asimilacion racial y so- 
p|cial. Debemos tener en cuenta, prime ramente la ac- 
un nuevo ambientc sobrc el tipo de hombre y 
||f d e sociedad que sc ha criado en otra region; segundo, 
[g; las acciones y reacciones de la cultura del pueblo 
conquistado sobre la de los conquistaclores, y tercero, 
1( |-la gradual compenetracion de ambos pueblos. Todos 
't estos factores cooperan en la produccion de una nue- 
va cultura que no es la de los inmigrantes ni la de los 
nativos, sino una creation original. 

. ^ Dc este modo la formacion de una nueva cultura no 
es simplemente un fenomeno historico. Tambien tie- 
1 1 ne un aspect biologico, y puede ser comparada, en 
1 1 algunos aspectos, a la formacion de una nueva espe- 
Hj cie. Si se adapta al ambientc en que esta colocada y 
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a las necesidades de la vida que ha de llevar, puedef 
persistir indefinidamente como lipo permanente. Por|fj 
otra parte, si no llega a alcanzar esta adaptation, || 
se debilitara o desaparccera. En algunos casos/conio j 
el de los colonos vikings en Groenlandia y tal vez tam- | 
bien en el de la cultura maya en la America Central, ] a ;.| 
decadencia de una cultura se debe directamente a que 
no ha podido soportar el clima aclverso o las condi- 
ciones geograficas del ambiente. Con mayor frecuen- J 
cia, sin embargo, el ocaso de una cultura se debe a la | 
desaparicion del elemento inmigrante por su com-, 
pleta asimilacion por el pueblo conquisiado. Esta 
es la suerte normal de una aristocracia conquistadora, d 
y desde que tantas civilizaciones son creation de una § 
elite, a menudo ello es suficiente para explicar los |f 
fenomenos cle estancamiento y decadencia que con jj 
tanta frecuencia siguen a un periodo de prosperidad Jf 
cultural. | 

El doctor Rivers consideraba este factor de im- : Jj 
portancia preponderante en la historia de la sociedad J 
melanesia. Demostraba como la llegada del pueblo, I 
Kava en el Sur, y del pueblo Betel en el Norte, ha- >1 
bian traido nuevos tipos de cultura al area melane- | 
sia, y establecido un proceso de progreso cultural que | 
subsistio hasta que csos clementos hubieron sido com- | 
pletamente asimilados por la poblacion indigena, mo-:| 
mento en que la sociedad llego una vez mas a un tipo - 
de cultura estacionaria. Sin embargo, debe recordarse | 
que el caso de Melanesia no es enteramente tipico; es i 
una region excepcionalmente remota y atrasada, en , 
la cual la tradition indigena de la cultura era de tipo J 
rudimentario. En muchos casos el pueblo conquisiado J 
contribuye tan to o mas que los conquistadores a la | 


formacion cle nna nueva cultura. En cstos casos el pe- 
•riodo que siguc a la llegada del nuevo pueblo es una 
|poca de declinacion o estacionamiento cultural, y 
el renacimiento de la cultura es causado por la restau- 
racion en ella del elemento indigena. Este es el origen 
fdc aquellos subitos y brillantes resurgimientos de cul- 
.;| ura > co m o vemos en el Renacimiento italiano y en 
•aquel RcYidcivnicvito anterior del siglo vi a C 
tcuando la cultuia egea desperto a nueva vida despues 
| de un periodo de obscuridad y barbarie que siguio a 
;la era de la invasion dorica. 

c * c l° cu ^ tura l consiste, pues, en tres fases: prime- 
|ro el periodo de desarrollo, en que los dos elementos 
no sc han fusionado aun, y el pueblo inmigrante con- 
vserva la tradition cultural que ha traido consigo; se- 
Igundo, un periodo de progreso, en que la cultura 
|florece, fertilizada por los nuevos elementos adquiri* 
,dos, e inicia un periodo de actividad creadora; terce- 
ro hay un periodo de madurez, en que los nuevos cle- 
junentos estan completamente asimilados y la tradi- 
tion original vuelve a imponerse, o cuando una com- 
pleta fusion de los dos elementos produce la esr.abi- 
lizacion de un nuevo tipo dc cultura. 

Por tant0 ' al qnerer juzgar la fuerza y permanen- 
cia de una cultura, debemos considerar no solo el 
caracter de sus instituciones o la calidad de sus reali- 
!:zaciones intelectuales, sino ante todo, su vitalidad 
'interior. La fuerza de una institution politica o social, 
,asi como la de un estilo artistico, depende, no de su 
racionalidad abstracta o de su belleza, sino de su co- 
mmunion con la cultura viviente. La imitacion mas 
| hel de llna antigua obra de arte no puede hacer re- 
vivir un estilo desaparecido una vez que la tradi- 
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cion viviente ha muerto. Y asf como una moda artfs- | 
tica o literaria paede ser imitada en una forma cxter- | 
na y artificial, asf tambien un pueblo puede adoptar J 
las formas polfticas y sociales de una cultura diferen- 1 
te sin haberlas incorporado vitalmente. Si este proceso jj 


es llevado bastante' lejos, puede implicar el fin de 
una cultura viviente, y asf resulta posible que un pro- 
ceso abstracto y superficial senale una declination 
vital. 



Cuando los sucesores de Alejandro dieron al Asia 1 
municipalidades, teatros, gimnasios y escuelas de re- 
torica, no convirtieron a los asiaticos en griegos, pe- :.a 
ro pusieron fin a las tradiciones culturales indfgenas, "M 
que solo subsistieron entre algunos pobres y campe- i 
sinos. La gran red de instituciones municipales con | 
que los principes helenos y mas tarde los romanos, | 
cubrfan los pafses conquistados, era una creation me- | 
canica y externa, en comparacion con el impulso vi- fl 
tal e interno que creo el Estado-Ciudad de los grie- '|j 
gos. Lo rnismo ocurre con las instituciones represen- 
tativas, education universal, periodicos y todas las | 
demas manifestaciones de la civilization moderna. 
Tenemos que considerar no solamente si una insti- ;•] 
tucion es razonable o buena, mas primero y ante todo | 
si vive. No puede negarse, por ejemplo, que el moder- § 
no sistema representativo tal como existe hoy en el | 
continente europeo, con su complicada representa- | 
cion proporcional y el sufragio universal, es, en abs- || 
tracto, muy superior al sistema parlamentario ingles | 
del siglo xviii, con sus absurdos burgos podridos, ;j 
sus anomalfas de sufragio y su corruption. Sin em- | 
bargo, este ultimo sistema era la expresion viviente de j 
una epoca y de un pueblo de genio politico creador; j 
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I'era una de las poderosas fuerzas que modelaban el 
|ijnundo moderno, mientras el primero no tiene rela- 
tjcibn viviente con su sociedad, y puede ser desechado, 
r.como ocurrio en Italia hace poco, en favor de un siste- 
| tna mas primitivo, mas profundamente arraigado en 
| las tradidones del pueblo. Solo cuando el cambio es 
la expresion espontanea de la sociedad misma, im- 
Aplica el progreso de la civilizacion; tan pronto como 
I cesa el desarrollo vital interno de una cultura, el 
cambio significa muerte. 

Ms: Cualquiera que mirara el mundo mediterraneo en 
l a eia Perides, podria haber pensado que el futuro 
_ i i, de la humanidad estaba asegurado. El hombre parecia 
haber llegado al fin a la mayoria de edad, y entrado 
| en posesion de su patrimonio. Arte, Ciencia, De- 
| mocracia, todo alcanzaba una magnifica floracion en 
cien ciudades libres; y la promesa del futuro parecia 
aun raas sublime que las realizaciones del presente. 
j||;P ero en el prcciso momento en que todo el mundo 
jjj&jji mediterraneo estaba dispuesto a recibir el nuevo co- 
Wfnocimiento y los nuevos ideales de vida v de arte, 
§£ cuando los barbaros de todo el mundo se volvian ha- 
cia las ciudades helenicas como centros de poder y de 
luz, toda csta promesa sc malogro. El helenismo deca- 
yo desde su interior. Las ciudades libres se vieron di- 
vididas por odios mutuos y por guerras de clases. No 
tuvieron lugar para los mas grandes espiritus de la 
:v ; epoca tal vez los mas grandes de todas las epocas— 
: ’| 4 lle sc v ieron obligados a ponerse al servicio de tira- 
nos y reyes. De este modo la ciencia helenica se en- 
contro reducida a menesteres domesticos en la rorte 
t| de los faraones macedonios en Alejandrfa, y las ciu- 


dades libres cayeron bajo el poder de cualquier “con- 
dottiere” afortunado. 

que se debio esa subita desaparicion de la civi- 
lizacion helenica? En mi opinion, a ninguna de las 
causas externas aducidas, la gnerra del Peloponeso, la 
introduction de la malaria, la erosion de la tierra. 
Estas fueron, cuando mas, causas secundarias. Ni fue 
tampoco, conio dice el profesor Gilbert Murray en 
su interesante libro sobre la religion griega, debida 
a una “perdida de energia”. El rnotivo es mas profun- 
do: la civilization helenica decayo, no por falta de 
energia sino por falta de vida. Estando atin la ciencia 
griega en plena florescencia, la vida del mundo hele- 
nico comenzo a marchitarse desde la raiz, y bajo el 
brillo superficial de la filosofia y la literatura, las 
fuentes de vida del pueblo iban secandose. La fuerza 
de la cultura helenica tenia una base regional y agra- 
ria. El ciudadano no era solamente propietario sino 
tambien, labriego, y aun su religion era inseparable 
de las tumbas familiares y del altar del heroe local. A 
la vista de los escritores del periodo clasico, el griego 
tipico no era el sofista o el inquieto mercader levanti- 
no, sino el rudo aldeano aqueo o el noble dorio, no 
menos rural, los hombres que combatian en Maraton 
y en Platea. Pero en los dos siglos que van de la Guerra 
Medica al periodo helenitico, los griegos habian de- 
jado de ser un pueblo agricola y se habian converti- 
do en una nation de habitantes urbanos. La campana 
se vio despoblada y la tierra fue cultivada por escla- 
vos, mientras la clase ciudadana, diezmada por la gue- 
rra civil y las revoluciones politicas, se habia refugiado 
en las ciudades o emigrado a las tierras recientemen- 
te conquistadas en Oriente. 
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r A medida que la civilisation helenica iba decayen- 
do, vemos la desaparicion gradual de aquellos tipos vi- 
£ ta ^ es car acteristicos que personificaban el espiritu de 
j-Ja cultura, la decadencia de las instituciones tradi- 
Jdonales y el debilitamiento de la vida activa y excep- 
Jcional del estado-ciudad regional, para convertirse 
.{ en una socieclad cosmopolita informc, sin rakes cn 
j P asado ni contacto con region especial alguna, 
J| tina sociedad que era comun a todas las grandes ciu- 
t dades desde la Mesopotamia hasta la balna de Napo- 
les; de aqui la degradation del tipo griego. El pueblo 
si n0 e f a ya represen tado por el soldado-ciudadano, 

' que derribo el poder de Persia, sino por el “griego 
pamehco de la satira de Juvenal, sabelotodo, desde 
3|la re tori ca hasta el baile en la cuerda floja. En luo-ar 
F e ser P or naturaleza el heleno el amo y el barbaro 
el esclavo, vemos al centurion persa, el gran Vu Ife- 
nius, ojreciendo , con una carcajada, un penique falso 
v : por cien griegos. 

| . , Sin einba rgo, a traves del periodo de esta declina- 
tion vital, perduraron las realizaciones intelectuales 
] de k civilization helenica, y la cultura griega, en una 
forma abstracta y uniformada, continuaba extendien- 
yose hacia Oriente y Occidente, aun mas que en los 
jpdias de su fuerza viva. 

I,.: P ro g res ° intelectual — o por lo menos un alto 

gmdo de realization cientifica— puede coexistir con 
la decadencia vital, si una civilizacion puede destruir- 
;se desde su interior, entonces las suposiciones opti- 
mistas de los dos ultimos siglos respecto al porvenir 
de nuestra civilizacion moderna, pierden su validez. 
El destino del mundo helenico nos esta advirtiendo 
que las civihzaciones intelectualmente mas avanza- 


das de Occidente pueden ser inferiores en cuanto a 
valor de supervivencia, con relation a las culturas 
orientales mas rudimentarias. 

Pues hay una diferencia vital entre el estancamien- 
to de una civilizacion como la del Egipto o de la Chi- 
na, despues de dausurado su ciclo cultural de forma- 
cion y de progreso, y la disolucion organica de una 
cultura, tal como observamos en el caso de la anti- 
gua Grecia y de Roma. Las culturas de China y de 
Egipto sobrevivieron por miles de anos porque con- 
servaban intactos sus fundamentos. Por la organiza- 
tion hieratica fija de sus relaciones sociales, consagra- 
ban las funciones mas simples y humildes con un 
caracter religioso y tradicional. Pero las civilizaciones 
clasicas descuidaban las raices de su vida con una 
concentration prematura en el poder o en la fuerza, 
de modo que su conquista temporaria del mundo 
exigla como tributo la degeneration y tal vez la des- 
truction de sus propios organos sociales. 

Este es un ejemplo extremo de los peligros resultan- 
tes de la urbanization de una cultura, pero un proce- 
so similar puede ser observado en much os otros ca- 
sos de decadencia social. 

Primero viene la concentration de la cultura en la 
ciudad, resultando un p-an aumento de la actividad 
cultural; pero a esto siguc el descenso del nivel de 
cultura en el pais y la dilatation del abismo entre 
ciudadanos y campesinos. En algunos casos como en la 
\ antigua Grecia, esto equivale a una gradual pero 
completa rebarbarizacion del pais; en otros —como en 
Rusia desde Pedro el Grande y en el Oriente helenfs- 
tico desde Alejandro- los campesinos permanecen 
adictos a las tradiciones de la cultura nativa, mientras 
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]os habitantes dc la ciudad adoptan una civilizacion 
urbana uniformada, recibida del exterior. En la ulti- 
ma fase las ciudades pierden todo contacto econoini- 
co y vital con la region en que se hallan situadas. Se 
ban vuelto parasitas; dependen menos dc la natura- 
leza y mas dc un sistema politico y economico arti- 
ficial. 

Este proceso de degeneration urbana es una de las 
niayores fuentes dc debilidad en nuestra moderna cul- 
tura europca. Nuestra civilizacion se torna amorfa y 
sin vida porque ha perdiclo sus raiccs y no posee ya 
ritmo vital ni equilibrio. 

La crudeza y fealdad de nuestra vida europea mo- 
derna es el signo de una inferioriclad biologica, de una 
adaptation insuficiente o falsa al ambiente, todo lo 
cual produce tension, desgaste infructuoso, rebelion 
o fiacaso. Del mismo modo que una civilizacion mc- 
canica o industrial tratara de eliminar todos los movi- 
mientos inutiles al trabajo, a fin dc que el operador 
sea el complemento perfecto dc su maquina, asi una 
civilizacion vital hard que cada funcion y cada acto 
participe dc la gracia y belleza vitales. En una gran 
proporcion est.o es enteramente instintivo, corrio cn la 
gracia de los trabajos agrkolas, arado, siembra, siega; 
pero cs tambien objeto del esfuerzo consciente cn las 
grandes culturas orientales — como en la caligrafia dc 
los escribas musulmanes y en la complicacion de la 
etiqueta social en Oriente. (iPor que un corredor de 
bolsa es menos hermoso que un guerrero homerico o 
un sacerdote egipcio? Porque aquel esta menos incor- 
porado a la vida: no cs inevitable, sino accidental, ca- 
si parasito. Cuando una cultura ha demostrado sus 
verdaderas necesidadcs y organizado sus funciones vi- 


tales, cualquier oficio es hermoso. Otro tanto pas a 
con la indumentaria: el arreo victoriano de sombre- 
ro de copa y levita, sin duda expreso algo esencial 
en la cultura del siglo xix, y de ahi que se exten- 
diera por todo el mundo como no habia ocurrido con 
ninguna otra moda. Acaso nuestros descendientes 
crean reconocer en ella alguna extraha belleza asiria, 
emblema de la gran epoca despiadada que la creo; pe- 
ro sea como fuere, carece de la belleza directa e in- 
evitable que debe tener toda indumentaria, porque, 
como la cultura que la origino, estaba desconectada 
de la vida natural y de la vida humana. 

Ninguna civilization, por avanzada que sea, pue- 
de descuidar esos cimientos ultimos que son la vida 
de la naturaleza y la region natural de que depende 
su bienestar social, pues aun las mas elevadas realiza- 
ciones de la ciencia, del arte y de la organization eco- 
nomica de nada valen para contrarrestar la decaden 
cia, s: : . las funciones vitales del organismo social son 
las que declinan. El progreso aparente trae consigo a 
menudo un proceso de degeneration o descomposi- 
cion social, que destruye la estabilidad de una civili- 
zacion; pero como insistia Le Play, este proceso no 
es inevitable. Por grande que haya sido esa degene 
radon, siempre hay posibilidad de regeneration si la 
sociedad recobra su equilibrio funcional y restablece 
el perdido contacto con la vida de la naturaleza. 
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T-Trmn? vis)c cn cl ffipiluln atilGriCr dll© la nilln - 
rs, fun pii puf formr:? ma* elFvnda?. HsponHr cn ul- 
timo £r«Hn \< ppla snVnTdi nadfl m tsrffli©’ itsirns T<1 
homhre, como mftlouier c|rn forma He y.da snimal, 
Fs un f f r Hr tTshi mVirFS, 1 horoncia y Funridn, y Fn f™- 
£fCl;MlciA * ti cnllpVn n<l Gs nan cnnfil rnrcinn miFlfcc- 
lunl abslmrlg, pinO linn rrgani^ririn Tn»Ulial Hp 1» 
vid*. sLirolica a la? mismas ley©.; rip H«*nrrrllr y He- 
CaHpnrin. Hr* p^eflldn-H U COrrjjpfi i/m, d 11 * T<!«|r 

Hel lmJi1c1c lYiat^al 

PcHfi* pmrefr a primeia vis|a pno p slo rcinducs *■ 
Una ocnecprinn ahsoln I jithpii 1© d c I orm : in i s I a He la li’fi 
foiin. oi jf nn dcja lugfii al dfsi^flm radnnal n: n 1 m 
lihrc COOpcrarinn tie la Trifnla bnnnsnH. YFSlfi fs Hft 
lamnnlr la conclusion 'n£lcS dr la norien Hr Span 
gl*r He la rnl I ij r n , qne subnrdina la 1r I Q'. ij^Tlrin lm- 
tnnyiH v Is litrrlad n 1ft oyrrafirn Hclira Hr unfl Cl© 
123 ley Ha) Hesfinn Ann mAS. fii ncfiplatros Ins pCSld»- 
dcs del ftnU^Uf. mnlfirialisrrn rGnlificc. dfFsmnfi ron 
jHHerar la* aspfrlOS inl*Hsr Inal y ««jiriln*il Hp 1m f.dl- 
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| lie la P arte mas importante de su vida es la qu C es- 
|| dedicada a la observancia del ceremonial. Sus pen- 
|nueiHos estan concentrados, no en lo que concier- 
hSf :1 su Vlda P resent e, sino en ese misterioso mundo 
|e jnsueno del Alcheringa, patria de sus antepasados 
tote rucos, padres y creadores del mundo del hombre 
Asi Spencer y Gillen escriben: “Desde el momenta de 
la imciacion, su vida estd definitivamente dividula 
J n dos P arte *- Ante tod o tiene lo que podriamos de- 
m cmmar vida ordinana , comun a todos los hombres 
If mujeres, relacionada con la obtencion de alimentos 
|| A cumphmiento de sus funciones. Pero por ot.ro la 
# tiene . lo <l ue gradualmente llega a ser de mayor im- 
ortancia para el, y esta es la parte de su vida dedicada 
' cues t tones de naturaleza sagrada o secreta. A me - 
.da que avanza en edad su intervencion en estas es 
vez ma y° r > hasta que finalmente este lado de su j 
~J da ocu P a to mayor parte de sus pensamientos . Las I 
I premonias sagradas , que parecen cuestiones muy tri- 
ufvialcs ai hombre bianco , son las mas serias para el 
Wpdas estan relacionadas con los grandes antepasa- 

Sp de , tnbu ’ y esta fwmemmte convencido de que 
Wando le toque el turno de morir, su parte espiritual 
I ?°™ara finalmente a su antiguo hogar alchervmc 
mnde estara en comumon con ellos hasta el mo- 
ment o en que consider e adecuado efectuar su reen- 
ffrnaaon’ ’ 2 . '■ 

i|Es evident e que este desarrollo complicado del ce- 
ewoma 1 y ae la fe no puede ser deducido simplemen- 
F e . j S influences del ambiente australiano y de las 
lecesidades materiales de la vida salvaje. Esta co n- 
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dicionado por ellas, pero tienc un origen y una his| 
toria independientes que podrian haber seguido mjf 
curso distinto, aunque las condiciones raciales y g e |l 
graficas hubieran permanecido invariadas. Ni pode-:^ 
mos creer que este desarrollo fuera, tal como lo soste|| 
nia Durkheim, puramente colectivo, en el que la con| 
ciencia individual quedaba anulada en la de la multjjj 
tud. Es imposible excluir de una etapa cualquiera d e ; i 
desarrollo religioso el factor de pensamiento indiviJ 
dual y direccion superior. : • 

La influencia del hombre excepcional -hasta po.;- 
driamos decir genial, sea como organizador, maestro! 
o profeta — se observa entre los salvajes tanto como? 
entre las civilizaciones avanzadas, y el hecho de que| 
una cultura primitiva, tal como la de los australianosl 
del centro, pueda estar fija en una rigidez bizant.irfia| I 
de formalismo ritual, no excluye la posibilidad de qu$j 
en una epoca haya atravesado un perioclo de forma. \ 
cion durante el cual recibio la impresion de las men- j 
tes creadoras individuales. | 

Este aspecto interior de una cultura modela sus ras| 
gos mas distintos. La unidacl de una cultura se basal 
no solamente en una comunidad de lugar —el ami 
biente comun, la comunidad de trabajo, la funciorij 
comun— , y una comunidad de sangre —la raza co| 
jnun — ; ella surge sobre todo de una comunidad did 
pensamiento. Pues una cultura, aun del tipo mas rii 
dimentario, nunca es simplemente una unidad mate-j 
rial. Implica no solo cierta uniformidad en la organa 
zacion social y en la forma de vida, sino tambien unjij 
disciplina social continua y consciente. Aun el idi(^ 
ma comun, indispensable a cualquier clase de vid| 
social, solo puede evolucionar en siglos de esfuerzo; 
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liacional cooperative. Generaciones cle pensamiento 
iiy aCC1 ° n en comun han producido una terminologia, 
„un sistema de clasificacion y aim una escala de valm 
| r es que a su vez se imponen sobre las mentes de todos 
|]os que se hallan bajo su influencia, lo que justifica 
Ipel antiguo dicho dc que un nuevo idioma es un alma 
| nueva. Pero no es solo en esta forma que halla expre- 
I s ^ n peusamiento comun de una sociedad; tambien 
| esta el concepto comun de la realidad, de la vida, que 
| aun en las sociedades mas primitivas se expresa por 
medio de practicas magicas y creencias religiosas, y 
que en las culturas mas elevadas aparece en una for- 
S|; raa mas P lena y consciente, en la religion, en la cien- 
0 en filosofia. De esta manera el factor intelec- 
tual define la evolucion de toda sociedad. Es el ele- 
U %nento activo y creativo en la cultura, ya que cman- 
|ciP a al hombre de las leyes puramente biologicas que 
jgobicinan cl desarollo de las especies animales y al 
jpermitirle acumular un capital creciente de saber y 
pde expei iencia social, le da un dominio progresivo 
|Sobre su ambiente material. 

IV veidad que nunca es independiente de este ulti- 
)mo, desde que el elemento intelectual en una cultura 
| es su bstancial con su substrato material, en la misma 
i.forma que la mente del individuo es consubstancial 
|con su cuerpo. Pero tal como la mente individual go- 
fbierna al cuerpo, asi tambien el elemento intelectual 
jes el alma y el principio de formation de una cultura. 
,;Dos pueblos pueden poseer un ambiente geografico 
, comun y un tipo racial comun, y sin embargo diferir 
-completamente en cultura, si no comparten la misma 
'tradition intelectual. Hemos visto paises enteros pa- 
j^r de una cultura a otra sin cambio fundamental de 
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poblacion, y tambien cn cl caso del Islam, vemos una. | 
nueva actitud de vida, que primero surgio en la aridal 
planicie de Arabia, transformando las vidas y la orga- 1 
nizacion social de los montaneses eslavos del Bosnia, Jj 
del pirata malayo de las Indias Oiicntalcs, de los 'j 
mercaderes altamente civilizados de Persia e India 
del Norte, y de las barbaras tribus negras del Africa. | 
Las ultimas barreras entre los pueblos no son las de f 
razas, lenguas o regiones, sino las diferencias de mi- J 
ras y de tradiciones, observadas en el contraste de 1 
helenos y barbaros, judios y gentiles, musulmanes e ■' 
hindues, cristianos y paganos. En todos estos casos i 
hay un concepto diverso dc la realidad, normas mora- 
les y esteticas diferentes, en una palabra, un mundo . 
interior distinto. Detras de cada civilization hay unail 
vision —una vision que puede ser el fruto inconscien- j 
te de gcneraciones de pensamiento y action en co- 
mun, o que puede haber surgido de la subita inspi- 1 
ration de un gran poeta o pensador. La experiencia 
dc Mahoma en la caverna del Monte Hira, cuando 
vio la vida humana tan transitoria como el aleteo de| 
un mosquito en comparacion con el esplendor y el >| 
poder de la Unidad Divina, ha modelado la existen- 
ce de una gran parte de la raza humana desde enton- 
ces. Pues un pueblo que ha oxdo tres veces por dia du- ; 
rante mil anos la voz del almuecin proclamando la. 
unidad de Dios, no puede vivir la misma vida o vcr • 
con los mismos ojos que el hindu que adora la vida de 
la naturaleza en innumerables formas y ve el mundo 
externo como una manifestacion del juego recipro-; 
co de fuerzas sexuales cosmicas. . . i 

Pero mientras un cambio intelectual o espirituab 
producira reacciones de gran alcance sobre la cultura 


Inaifi ial de un pueblo, un cambio puramente exter- 
0 mater ^ producira poco efecto positivo a menos 
||ue tenga algun arraigo en la vida pstquica de una 
'cultura. Es bien sabido que la influencia de la civili- 
|acion material de la moderna Europa sobre un pue- 
bl° pnmitivo no conduce normalmente al progreso 
'cultural. Por el contrario, a menos que sea acompa- 
nado por un proceso gradual de education y asimi- 
|acion espimual, destruira la cultura que ha conquis- 
^tado. Un pueblo solo puede utilizar nuevos conoci- 
'imientos o nuevas tecnicas si son puestas en relation 
Icon el espmtu de su cultura y su actitud general de 
j,: V ida. Se ha recogido un interesante ejemplo de esta 
plndole recientemente, de una tribu en Papua puesta 
| en contacto con la telegrafia sin hilos. Sus mentes fue- 
Mon tan podcrosamente impresionadas por la inven- 
jcion que intentaron imitarla, produciendo un modelo 
gcompleto de instalacion de telegrafo sin hilos, con sus 
J; mas tiles; pero transformaron su objeto de acuerdo 
,;con la idea dommante de su propia cultura, y la uti- 
|lizaron como medio para ponerse en comunicacion 
$P n los espiritus de sus muertos. En esta forma, el ul- 
timo triunfo de la ciencia europea se convirtio en sus 
inanos en un simple accesorio de la tecnica magica de 
|la tradicion cultural indigena. 

If Los cambios vitales en la cultura son los que vienen 
f e su lntenor ’ y en consecuencia el mayor de todos 
ios agentes del progreso cultural es la mente humana. 
|Esto podria parecer a primera vista un retorno al an. 
.tiguo punto de vista intelectualista, que inspire a Ios 
|iIosofos y a los sociologos de los siglos xvm y X ix 
f del que ya hemos tratado en el capftulo I. Pero Ios 
|iombres como Helvecio, Condorcet y Buckle, conce- 
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bian el elemento vacional en la historia en un senti- 
do distinto del que aquf sugerimos. Por ejcmplo, 
Buckle considera cl aumento de saber y el descubri- 
miento cientifico como de maxima impoUancia, y 
niega a la moral, a la religion, a la literatura y al go- 
bierno cualquier influencia vital sobre cl piogieso 
humano. Son ellos los resultados de una cultura, no 
sus causas. Aun va bastante lejos para sostener que el 
descubrimiento de la polvora ha hecho mas para enal- 
tecer la causa de la paz, que todas las predicas cris- 




tianas. 


En realidad, es facil ver que el conocimiento cien- 
tifico y el espiritu de la criiica racional, a pesar de 
la vasta influencia que han tenido sobre el reciente 
desarrollo de nuestra propia civilizacion, son de im- 
portancia muy limitada en otras epocas y culturas. Si 
debemos estimar la importancia del elemento inte- 
lcctual en la cultura, debemos ampliar el concepto de 
la mente humana para incluir en el todo el dominio 
de la conciencia, desde el primer esfuerzo confuso pa- 
ra correlacionar los datos de la experiencia sensible 
hasta las mas elevadas realizaciones del intelecto es- 
peculadvo. 

El proceso de reduction de la multiplicidad y hete- 
rogencidad inintcligible del mundo sensible al or- 
den y a la unidad, es coextcnsivo con la historia de la 
humanidad. Nunca se completa, desde que hay un 
elemento irreductible que escapa a los mayores es- 


fuerzos de la ciencia y la filosoiia, mas por otra parte | 
ha estado progresando desde que el hombre comen- f| 
zb a dar nombres a las cosas, a clasificarlas y a expre- A 
sar su experiencia por medio del lenguaje. Desde | 
el despertar de la cultura primitiva los hombres han 
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ientado, aun en formas rudas o simbolicas, corn- 
render las leyes vitales y adaptar su actividad social 
su trabajo. Pero el hombre primitivo no miraba el 
' n :undo exierno a la manera moderna, como un siste- 
|aa pasivo y mecanico, un escenario para las energfas 
Jiumanas, meia materia que espcra ser moldeada por 
la mente humana. Lo vela como un mundo viviente 
jpe fuel zas misteriosas, mas grande que el suyo, a cuyo 
|placamiento y servicio estaba dedicada su vida. Y la 
primera necesidad de un pueblo, no menos impor- 
|ante cjue el alimento o las armas, es la preparacion 
|psiquica o tecnica que capacita al hombre para entrar 
pn comunicacion con estos poderes sobrehumanos y 
Vlverselos propicios. Como ha dicho Durkheim, la 
■religion es la matriz de donde provienen todos los 
||ermenes de la civilizacion humana. "Desde que ha 
jido hecha para abarcar toda la realidad , tanto el mun- 
Ho fisico como el mundo moral las fuerzas que mue- 
lien los cuerpos, asi como las que mueven las men- 
lites han sido concebidas en una forma religiose, Asi 
js como los mas diversos metodos y practices , tanto 
Up que hacen posible la continuacion de la vida mo - 
al (leyes, moralidad y arte) y las que sirven a la vida 
j naterial (ciencias materiales, tecnicas y practices) de- 
bjivan directa 0 indirectamente de la religion’ 1 . “Des- 
de el momento en que los hombres tienen una idea 
de que hay relaciones internes entre las cosas, la cien- 
feta y la fdosofia se vuelven posibles. La religion abrio 
(fil camino para ellas”*. 

ii L a razon de esto, sin embargo, no es como Durk- 
-:heim nos lo podria hacer creer, que la religion no es 

q, 

, 1 E. Durkheim, Las Formas Elementales de la Vida Relmosa (trad 
inglesa) pp. 223-237. 








otra cosa que la divinizacion de la conciencia so. 
cial. Por el contrario, si bien la vida social depende ! 
de la religion, la esfera de la religion cs la que se ha- 
11a fuera del control social, y el instinto religioso 
primario es el que depende de los poderes sobrehu- 
manos. Este sentido es aun mas fuerte en el hombre 
primitivo que entre los pueblos de cultura mas ele- 
vada, puesto que estos ultiinos siempre poseen cierta 
autonomia en relation con el mundo exterior, mien- 
tras el salvaje vive en un estado de dependencia per- ;| 
manente de fuerzas que no puede comprender ni con- | 
trolar. Esta rodeado por potencias misteriosas que se 
manifiestan tanto en la naturaleza externa y en su 
conciencia interior, en tierra y cielo, en bestias y plan- 
tas, como en suenos y visiones y en los espiritus de los 
muertos, De aqui que la religion primitiva se carac- 
terice por su universalidad y su vaguedad y es impo- 
sible aislar un tipo unico clefinido de creencia y prac- 
tica religiosa como fuente y punto de partida de todo ] 
el desarrollo. 

Los escritores modernos que estudian la antropolo- 
gia y el pensamiento antiguo se han inclinado a su- 'i 
poner que la religion es un fenomeno secundario y | 
que la mas temprana actitud del hombre ante la reali- 1 
dad era una especie de materialismo empirico. As! | 
la teoria clasica de la escuela evolucionista de los an- | 
tropologos desde Tylor hasta Frazer, atribuye el or i- J • 
gen de la religion a un terror supersticioso a los fan-To 
tasmas, que gradualmente derive del temor al es- | 
piritu de los muertos, de modo que todos los fenome- 1| 
nos extranos o terribles en la naturaleza eran mirados !i 
como la obra personal de espiritus similares. Por tan- 
to, en las palabras de Tylor, el concepto del alma hu- 
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f mans sirvio de modelo a las ideas del hombre acerca 
|de las cuesuones espirituales en general, “desde el 
jiinds pequeno gnomo que salta sobre la hierba, hasta 
%el supremo Creador y Sehor del Mundo -el Gran Es- 
ppiritu' ” i . 

Esta explication parecfa proportional' una clave 
| simple para todo el procedimiento de la evolution re- 
ligiosa, y es facil comprender cuan atrayente debe 
de liaber parecido a los contemporaneos de Darwin 
T cle Hebert Spencer. Pcro un estudio mas detallado 
de las culturas primitivas ha demostrado que es im- 
' posiblc aislar una creencia unica o aun un tipo parti- 
culai de creencias como la fuente y punto dc partida 
p de la evolution religiosa. Toda la mentalidad del hom- 
|bre pnmitivo es religiosa, y la creencia en los espiri- 
tus personales solo es un aspecto de su pensamiento. 

" Su concepto de la realidad nunca esta limitado a lo 
que ve y toca. Lejos de ser materialists, es para el un 
esfucrzo^ pensar en terminos de materia, como detia 
Mana Kingsley. Su tnente considera que las cosas 
ocurren debido a la accion del espiritu sobre el es- 
pir'du. Nosotros pensamos que las cosas suceden por 
accion de la materia sobre la materia... El ingles 
esta comtncto por las circunstancias a percibir la 
existencia de un mundo material (externo). El africa- 
no considera el espiritu y la materia como entera- 
qmente unidos, con la unica diferencia que la materia 
es la forma mas bafa del espiritu ” 5 . 

Entre los pueblos mas avanzados de la cultura pri- 
mitiva este concepto de la naturaleza espiritual de la 
realidad llega a una expresion casi filosofica; un sacer- 

' E. B. Tylor, Primitive Culture, n, pp. log y ss. 

■' M. Kingsley, West African Studies, p. 330 {2? ed.), 


dote dakota explico a James Walker que las formas 
que vemos no son las formas reales, sino solamen- 
te su tonwapi, es decir la manifestacion del poder 
divino que las mueve. Pues cada objeto en el mundo 
tiene espi'ritu y ese espiritu es Wakan —el poder di- 
vino— que procede de los seres wakan, superiores a 
la humanidad, del mismo modo que la humanidad es 
superior a los animales. Aun mas notable es la creen- 
cia de los maories, de que el mundo exterior es la au- 
reola o el reflejo de los dioses. Elsdon Best relata que 
un misionero dijo a un maori que su religion era fal- 
sa, puesto que ensenaba que todas las cosas tenian al- 
ma; a lo cual respondio el maori; “Si cada cosa no es- 
tuviera poseida por la wairua de un atua —la sombra 
de un Dios— esa cosa no podria tener forma”. Lo que 
nos hace conocer un objeto material no es su natura- 
leza fisica sino el espiritu que la posee. Ademas, cada 
ser posee un elemento eterno — ‘la toiora del mundo 
perdurable”— y la toiora del universo no es otra cosa 
que el alma del Dios Supremo — lo, el Auto Determi- 
nado 6 . 

Estas ideas no son, naturalmente, representativas 
del hombre primitivo; parecen representar el tipo 
de especulacion mas avanzado que pueda hallarse en- 
tre los pueblos de cultura inferior. Sin embargo, ex- 
presan una vision de la realidad que existe en una for- 
ma vaga y confusa entre los pueblos primitivos. En 
todas partes hallamos la creencia de que existe detras 
de la apariencia de las cosas, un mundo misterioso 
de fuerzas espirituales y sobrenaturales, que gobier- 
na el curso de la naturaleza y la vida del hombre. 

0 P. Radin, Primitive Man as Philosopher, pp. 252-5. 
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i Entre los pueblos inas adelantados estas fuerzas son 
Ibnsideradas en una forma mas personal e individua- 
fizada como seres espirituales, tales como los Amos o 
jpuenos de los pueblos paleosiberianos, los espiritus 
Jguardianes de los indios de las praderas, y los dioses 
Hocales de la naturaleza de los pueblos politefstas en 
|todo el mundo. Pero hay tambien una forma menos 
desarrollada de religion primitiva que imagina el po- 
nder sobrenatural mas alia del mundo como una vasta 
I .tinidad no diferenciada. Aun los koriaks de Siberia, 
que conciben a sus cleidades en una forma mas o me- 
in os personal, las Hainan no solo “El Amo en las Allu- 
o “El H ombre del Trueno”, sino tambien “El 
tUniverso”, “El Ser Exterior”, “El que existe ”, “Exis- 
| f tencia” y “Fuerza”. En Africa el Yok del Lango, el 
1; Mulungu del Yao y el Engai del Masai —para dar solo 
a] g unos ejemplos-, no son tanto el tftulo de un dios 
lij sino el nombre de un podcr sobrenatural no diferen- 
I.ciado que se demuestra a la vez en la magia, en las 
operaciones de la naturaleza y en los espiritus de los 
‘|| : muertos, 

Pero entre los pueblos cazadores de la America del 
Norte este concepto de un vago poder sobrenatural 
jpdifundido en toda la naturaleza ha alcanzado su ex- 
presion mas definida bajo nombres tales como Orenda 
|| entre los iroqueses, Wakan entre los sioux, Manito 
1; entre los algonquinos, Coen entre los atabascos y Yok 
^ p entre los tlingits. Asf Swaton escribe de las indios 
filtlingits de Alaska: “Los tlingits no dividen el universo 
U arbitrariamente en secciones diferentes gobernadas 
Mpor olros tantos seres sobrenaturales. Por el contra- 
el poder sobrenatural los impresiona como una 
|j | [vasta inmensidad, unica e impersonal, inescrutable en 


cuanto a su naturaleza , pero que al manifcstarsc al 
hombre toma forma personal y hasta podria decirse 
forma Humana, en cualquier aspecto en que se mues - 
tre. Asi el espiritu del firmamento es el oceano de la 
energia sobrenatural como se manifiesta en el cielo, 
el espiritu del mar segun se manifiesta en el mar, el 
espiritu del oso como se manifiesta en el oso, el espi . 
ritu de la roca como se manifiesta en la roca, etc. Esto 
no quiere decir que el tlingit razona esto consciente- 
mente, o formula una unidad en lo sobrenatural, pe- 
ro esto parece ser su sentimiento no expresado. For 
esta razon solo hay un nombre para este poder espi- 
ritual, Yok, un nombre que es dado a cualquier ma- 
nifestation especifica de poder sobrenatural , y a esta 
perception o sentimiento reducidq a personalidad pa- 
rece estar generalmente ligada la Idea del “Gran Es- 
piritu”. 

" Esta energia sobrenatural debe ser cuidadosamen- 
te distinguida de la energia natural y no debe confun- 
dirse con ella. Es verdad que la primera es conside- 
rada capaz de producir resultados similares a la se- 
gunda, pero en la mente del tlingit, la diferencia en- 
tre las dos es tan grande como para nosotros. Una 
roca despehandose por la ladera o un animal que co- 
rre no es una manifestation de energia sobrenatural, 
aunque si algo peculiar se asociara a estas acciones , al- 
go fuera de la experiencia habitual de los indios res- 
pecto a estos fenomenos , podria pensarse en lo sobre- 
natural”’. Un jefe dakota dio la siguiente explication 

’ J. R. W. Swan ton. Social Conditions , Beliejs and Linguistic Rela- 
tions of the Tlingit Indian, en el 26th Annual Report of Bureau of 
American Ethnology , pp. 451-2, nota. 
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V de las creencias de los indios a Alice Fletcher 5 : “Todas 
is cosas segun se maeven de liempo en tie?npo, se de- 
: tienen aqui y alia. Un pdjaro que vuela se detiene en 
pun lugar para hacer su nido y en otro lugar para des- 
cansar de su vuelo. Un hombre que camina se detiene 
} donde quiere. Asi se ha detenido el dios Wakan. El 
sol, tan hermoso y radiante, es uno de los lugares don- 
de se ha detenido. Ha estado en la luna, en las estrellas 
| }' cn los vientos; los animates, los drboles, todos son 
; f lugares donde se ha posado, y el indio piensa en esos 
' lugares y envta sus oraciones a donde el dios se ha 
detenido , a fin de obtener bendiciones y salud” . 

Esta vaga concepcion de un “oceano de energia so- 
brenatural no es de facil definicion ni expresion pa- 
il! ra el hombre primitivo o aun civilizado. Forma to- 
do el fondo de su pensamiento y de su concepto de la 
vida, pero por esa misma razon escapa a la vista del 
; observador superficial. Asi pues no es extraho que el 
misionero, el viajero y el antropologo hayan derivado 
sus ideas sobre la religion de los pueblos primitivos 
de los mitos y cuentos populares que pertenecen mas 
bien al primer piano de la concicncia social. Asi en 
!f d caso de los tlingits, la caracteristica evidente de sus 
religiones parecera ser, no ese difuso poder sobrenatu- 
ral de que hemos hablado, sino un personaje perfec* 
tamente definido, Yehl el Cuervo, cuyas hazanas co- 
micas, a menudo poco edilicantes, son tema de innu- 
merables narraciones, y es tambien una especie de 
demiurgo y heroe cultural que trajo el fuego a los 
hombres y coloco el sol y las estrellas en el cielo. 


! Peabody Museum Report , vol. in, p. 276, nota. 


Sin embargo estos mitos racionalistas y en aparien- j 
cia irreverentes son hasta cierto punto conciliables 
con una actitud del espiritu profundamente religio- 1 
sa. Entre los bosquimanos, por ejemplo, tenemos a 1 
Cagn, el mantis religioso o manboreta, un mago como 
Yehl el Cuervo o Reynard el Zorro, que tomo por es- ] 
posa a Hyrax y adopto al Erizo como hijo. J. M. Orpen 
reproduce las palabras siguientes de un cazador bos- 
quimano, Quing: “ Cagn hizo todas las cosas y le roga- 1 
mos j ;Oh Cagn , oh Cagn! i no somos acaso tus hijos? ; 
iNo ves nuestra hambre ? Danos alimentos. Donde estd 
Cagn , eso no lo sabe Quing, pero lo saben los “ela- >ij 
nos iNo ha ido usted a cazar, y oido su grito, com - ? 
probando que los “elanos” (grand es ciervos) corren ; 
subitamente a su llamado?” 

El hecho es, como lo ha hecho notar Andrew Lang, q 
que la mitologia y la religion en el sentido estricto ; ;:j 
de la palabra, son dos cosas diferentes, mezcladas lue- ] 
go confusamente una con otra, pero completamente | 
distintas en su origen. Sin embargo, es poco probable \ 
que Lang haya tenido razon al atribuir los origenes i 
de los mitos a la tendencia del espiritu primitivo a 
encontrar una explicacion para cada fenomeno natu- 
ral: desde las manchas del leopardo, hasta los cambios 
de la luna, todo era explicado por otros tantos cuen- 
tus. Pues un erudito norteamericano, T. T. Water- 
man, ha demostrado que, por lo menos en America • 
del Norte, la difusion de un mito es generalmente 
mas amplia que la de la explicacion que de el deriva, ; 
por donde llega a la conclusion de que el elemento 
explicativo es secundario 9 . 

0 T. T. Waterman, en el Journal oj American Folklore, vol. a), 
1914. PP- i- 54 - 


IIO 


| Sin embargo, es bastante facil comprender que, 
cuando una narracion se ha hecho popular, puede 
atribmrsele significacidn cosmologica, y aun atribuir- 
la a los sombrxos seres divinos del panteon religioso, 
de tal suerte que los atributos de un tfpico embauca- 
dor, como cl Anciano Coyote en America del Norte, 
pueden cncontrarse intercambiados con los de una 
figura puramente religiosa, como el Sol. Asi, las dos 
concepciones de Cagn el Creador y Cagn el Embauca- 
dor pueden haber pertenecido en su origen a dos di- 
ferentes sectores del pensamiento, que finalmente se 
refundieron en el insecto sagi'ado, el Mantis. Lang 
, quedo pues completamente justificado al afirmar 
; que la mitologia estaba casi desprovista de significa- 
cion religiosa. En verdad, esto es algunas veces cla- 
ramente admitido por los mismos pueblos primitivos. 
Por ejemplo, el Omaha y las tribus afines establecen 
una aguda distincion entre los mitos y narraciones y 
los ritos sagrados y visiones. Los primeros son simples 
leyendas o cuentos enganosos y se describen como 
pertenecienles a lo burlesco. Los segundos, por el 
contrario, solo podian ser alcanzados por la oracion y 
el ayuno, pertenecian a Wakanda, o sea a lo sobrena- 
tural. Parece haber existido una division similar en- 
tre los indios Pueblos 10 . 

La mitologia pertenece a un rnundo diferente del 
de la experiencia religiosa, y lo absurdo y lo grotes- 
co de la primera no son argumentos contra la profun- 
didad y realidad de esta ultima. El Profesor Lowie 
describe la figura central de los mitos cosmologicos 


10 J. Dorsey, A Study of Siouan Culls, pp. 368-9. nth Annual Report 

tjnp of Bureau of Ethnology. 
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I cle los indios Cuervos como un embaucador tipico 

encenagdndose entre groserias y bufonadas. Sin em- 
I bargo, al raismo tiempo el indio Cuervo imploraba al 

universo con sincera humildad, que contrastaba no - 
; tablemente con su orgullo personal hacia sus com - 

j paheros de tribu. Manifestaba ese sentido de absolute. 

dependencia de algo mas alto, que Schleiermacher y 
> Feuerbach definen como la rail del sentimiento re- 

i ligioso. Por si mismo el hombre no es nada, pero en 

alguna parte del mundo hay seres misteriosos mas 
I grandes que el, por cuya buena voluntad el podria 

elevarse 11 . iQue puede darse de mas profundamente 
religioso que el canto del guerrero pawnee: 

' 

i 

“Oh tu que posees los cielos. 

1 Estoy vivo. A li confio mi destino, 

] otra vez solo en el camino de la guerra ” 


I 
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Esta actitud, sin embargo, que no carece de expre- I 
sion en la oracion y en el ritual primitivo, no halla 
justificacion alguna en la mitologia. 

Como escribia uno de los primeros misioneros fran- - 
ceses cn el Canada: “A decir verdad, estos pueblos | 
no han heredado ningun conocimiento de un dios, y 
antes que pusieramos el pie en su pais no tenian sino 
fdbulas vanas acerca de los origenes del mundo. Con 
todo, salvajes como eran, habia en sus corazones un 
sentimiento secreto de una divinidad, de un princi- 
pio de todas las cosas, obra de un ser superior, a quien j 
invocaban sin conocerlo. En el bosque, en la llanura, | 

11 R. H. Lowie. Primitive Religion, pp. 2! y j8. 
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en a S ua > en L° s psligros del mar , lo llaman en su 
" uda’ n2 . 

A pesar de todo, la mitologia tiene su propio valor 
| importance, si no en la esfera de la religion, por 
jo menos en la del pensamiento. Deja lugar para el 
primer ejercicio de libre investigacion racional y abre 
§jl camino a la genuina especulacion intelectual que 
alia expresion en los complicados sistemas cosmolo- 
icos semi-filosoficos de los polinesios y de los indios 
Pueblos. Aun en sus formas mas primitivas inclu- 
de cieita cntica de la vida. En verdad, puede argiiir- 
|e que la figura omnipotente de un embaucador tie- 
|e un puesto preponderante en la cosmologfa, no so- 
j| P or su a tractivo desde el punto de vista literario, 
|lno porque el hombre primitivo tiene conciencia de 
un elemento arbitrario y malevolo en la vida, que 
fdebe tener una mas amplia significacion cosmica. 
ispecialmente entre los pueblos africanos, la exis- 
encia de un estado de espiritu pesimista es especial- 
mente notable. Las divinas figuras de la miiologia 
no son solamente astutos embaucadores; con frecuen- 
|cia son fuerzas decididamente malignas que acechan 
al hombre para destruirlo. O son seres que han cam- 
jpiado su naturaleza original y endurecido su cora- 
z6n hacia el hombre. “Cagn era en su origen muy 
Ueno e indulgente , pero se volvio inflexible por la 
jontinua lucha a que se vio obligado”, deda el mis- 
fio Quing del Bosque, a quien ya hemos mencionado. 

; Leza, el dios del Ba Ila, es no solo creador y conserva- 
tor que manda las lluvias y las estaciones fructiferas; 

| el que nos observa , estd al lado de cada uno de nos- 

C.v 4re Lal lr antl Relation ' l6 4 8 - P- 77; en A Lang, Myth, Ritual and 

eugion, II, Do. 


otros )' no podenios apaTtaTlo un solo instante . Corrib J| 
Cagn, al envejecer se ha vuelto exigente y pervers 0 ;l 
cambiando para mal todo el orden de la naturaleza^jj 

Parece que el elemento critico en el pensamientQ*| 
primilivo, por lo general, no uene tendcncia a eleva^|j| 
y purificar el concepio religioso, sino mas bien a ;i?| 
menospreciarlo y negarlo. il 

El elemento dinamico en la cultura primitiva se 1 
hallara mas bien en la esfera de la experiencia reli- f 
giosa directa, antes que en el ambito de la investiga. | 
cion racional consciente. Puede parecer paradojico 1 
sugerir que el punto de partida del progreso humano 
debe ser colocado en el tipo mas elevado del conociyj 
miento, la intuicion del ser puro, pero debe recordar- : \ 
se que, por lo menos intelectualmente, la evolution! 
del hombre no es precisamente de lo mas bajo a lo 1 
mas alto, sino de lo confuso a lo definido. El arte y 
la literatura, por ejemplo,, no avanzan en la misma | 
linea continua de desarrollo que hallamos en la cul- j 
tura material. Una cultura baja puede producir un ■ 
arte que en su estilo es perfecto e incapaz de mejorar. . ■ 
De la misma manera, aun los pueblos mas atrasados 
poseen un sentido religioso altamente desarrollado ' 
que algunas veces se exprcsa con una intensidad mis- j 
tica. La verdadera base de la religion primitiva no es | 
la creencia en los fantasmas y en los seres mitologicos,; : 
sino una intuicion oscura y confusa de un ser trascen- 
dente, un oceano de energia sobrenatural, “pelagus 
substantiae infinitum et indeterminatum” . 

No es ni animista ni politeista, puesto que el mis- 
terioso poder que ella adora no esta completamente 

13 R. W. Smith y A. M. Dale, The Ila Speaking Peoples of Northern 
Rhodesia (1920), vol. 11, pp. 197 y ss, 


|entifi ca d° con una de las formas individuals a 
'raves de las cuales se manifiesta. Ni es panteista, 
desde que la cualiclad esencial de este poder es su 
practer trascendente o sobrenatural. 

fe religiosa del dakota no estd precisamente 
.'pucsta en sus dioses; estd en algo misterioso e intan- 
'gibie de lo cual aquellos solo son una personijica- 
l;i on y aun en el grado y medida que coincide con el 
fapricho individual del venerador. Cada uno adorn 
''algunu de estas divinidades, descuidando o menospre- 
| iando a las otras ; pero el gran objeto de toda su 
adoration, sea cual fuere el intermediario elegido, 
‘es el Taku Wakan , sobrenatural y misterioso. Nin - 
,-,S v,n tevmino unico puede expresar el pleno significa- 
fb: do del Wakan de los dakotas, que comprende todo 
- y el misterio, el poder secreto y la divinidad” u . 

; Para el salvaje lo mismo que para el filosofo, todo 
jjermina en misteiio, y la vaguedad y confusion de la 
i'jhente primitiva llega a la misma conclusion que la 
fprofundidad del nn'stico que escribio: 


El Fin de todo eres Tu, que eres Uno y Todo 
y Nada, 

Siendo Uno no eres Todo, por ser Todo no eres 
Uno, 

Tuyos son todos los Nombres, icomo podre pues 
invocar tu Nombre , 

Unico Indefinidof . . 


Ur 

4 


Hi; 


San Gregorio Nacia nc eno t _ 
i)[ivoc 8tq 0£ov 


& 14 Rl gg« ^ ]. Dorsey, Study of Siouan Cults, nth Annual Report of 
si Bureau of Ethnology, Washington, 1889-90. 
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i|i consideration a los muy jovenes , debiles, ancianos , 
Me soah do s, de modo que, siendo objeto de especial 
■: 'inter es y atencion, a menudo viven mejor en lo que 
| alane al bienestar y necesidades de la vida diaria que 
'los miembros de la comunidad mas afortunados en 
ctros sentidos ’ n . 

Asi tambien, el hombre mas respetado en la socie- 
|dad primitiva no es el que posee mayor fuerza fi'sica 
o habilidad en la caza o aun el que tiene en su haber 
mas proezas guerreras, sino el sonador y el mistico. 
En todo el munclo, y especialmente entre los pueblos 
atrasados y primitivos, los hombres a quienes se atri- 
buye alguna experiencia sobrenatural son conside- 
rados conio sagrados y se destacan entre sus semejan- 
|tes. En la mayon'a de los casos forman una dase o 
profesion organizada, y proporcionan el primer ejem- 
plo de diferenciacion social en la sociedad primitiva. 
Asi los shamanes de Siberia, los angakoks entre los 
|esquimales, los curanderos en America del Norte, 
| los oko-jumus o Sonadores de las islas Andaman, y los 
f ngangas o adivinadores entre los pueblos bantus. La 
carac ten's tica esencial de la institution es siempre la 
posesion del saber o de los poderes sobrenaturales 
I adquiridos mediante el extasis o las visiones. Los fe- 
ll) nomenos del arrebamiento o transporte estan espe- 
I cialmente desarrollados entre los pueblos siberianos, 
| y en consecuencia el nombre del shamanismo es gene- 




1 E. H. Man en J. R. A. /. xn, pagina 93. “Del mismo modo, los ninos 
|4 ion co si siempre tratados con extrema indulgencia por los pueblos pri- 
J mitivos, y el arstigo corporal es casi desconocido". Ademds, todo el sis- 
iv, teraa de la disciplina social es con frccuencia muy raoderado. C. VVisslei 
|| escribe de los indios norteamericanos: “Todo cl gobiemo del grupo local 
en los dies primitivos parece haber sido ejercido por admomcion y burla 
moderada, y no por la fuerza ni por el castigo”. The American In- 
11; dian, p. 189. 
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ralmente aplicado a todo cl desarrollo. Hay en ver- '■] 
dad una similitud notable en las manifestaciones psj. 1 
cofisicas dc esta experiencia visionaria en diferentes 
paries del mundo. El inyanga Zulu, tanto corno el | 
shaman siberjano o el mago australiano atraviesa un I 
perfodo de profunda perturbacion mental y fisj Ca | 
antes de adquirir todos sus poderes sobrenaturales. Se i 
convierte en una casa de suehos. Su cuerpo se vuelve I 
pesado, no puedc dormir ni comer, y aunque se apar- . 
te de su vocacion y llame a un gran medico para que I 
sosiegue su espiritu quitandole el poder de adivina- : $ 
cion, toda su vida sera diferente a los demas 2 . 

Como cualquier cosa extraordinaria o fuera de lo i 
comun es considerada sobrenatural, cualquier clase 1 
de fenomeno psicopatico es relacionado con el sha- 1 
manismo. Pero la institucion cubre un campo mas 
amplio. Cada hombre excepcional esta llamado a con- ; 
vertirse en un shaman, y en consecuencia puede ser | 
o un hombre de poderes mentales sobresalientes y de 1 
genuina inspiracion, o solamente posccr una persona- j 
lidad neurotica inestable o ser un embaucador y un 
brujo. Asi tambien, en diferentes regiones, el oficio 
del shaman puede ser especializado, tal como sanador i 
o exorcista, como profeta o adivinador, o como mago | 
y realizaclor de milagros. Entre los pueblos articos, los i 
fenomenos bien conocidos del espiritualismo ocupan • 
un lugar preeminence y el shaman no deja dc parecer- 

1 F.l obispo Callaway. Religious System of the Amazulu (1870) p. 266: 

" Hahia un hombre que se llamaba Unyeicleni, cuyos amigos no querian ..A 
que fuera un inyanga. Dijeron: No; no queremos que un hombre tan " : i 
bueno y poderoso se convierta en un ser sin energia que se queda en 
la casa y no hace otro trabajo que adivinar. — Asi pues, alejaron al 
espiritu. Pero aun quedaron en el vestigios que hacian decir a la genie: 

Si ese hombre hubiera sido inyanga, hubiera llegado a ser un gran hom • >1 
bre, un inyangisisa”. 
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||e a nuestros mediums occidentales. Por otra parte, 
: en la America del Norte, el shaman es con frecucncia 
-■un profeta que conduce a su pueblo en tiempos de 
crisis social, pues como ha observado Mooney en su 
|estudio de la Religion de la Danza Macabra entre 
jjlos sioux, todos los grandes movimientos de las tri- 
bus en Norte America pueden senalarse en la ense- 
j'nanza de algunos profetas que reivindican una es- 
( pecie de revelation mesianicat Tal era la famosa pro- 
paganda de Tecumseh y su hermano el Profeta , hom- 
1 ; bres dc noble caracter y elcvada me.ntalidad, y en 
| tiempos recientes tenemos la Religion de la Danza 
IMacabra, que condujo la guerra de los sioux en j 8go, 
"y la difusion del culto Peyote en el siglo actual. 

En Norte America el culto de la experiencia visio- 
naria se halla mas desarrollado, pues en muchas tri- 
bus forma una parte habitual de la initiation de un 
% caudillo, y alii ciertamente no es solo una crisis 
/• histerica, sino que posec un genuino significado reli- 
p gioso y moral. Entre los iowas, cuando un joven se re 
; tira a la soledad para prepararse a su experiencia vi- 
t sionaria, su padre o maestro le dirige las siguientes 
palabras: "Ha llegado el momento de usar el carbon 
: ( con el que el neofito se tizna la cara). Deja que tus 
lagrimas caigan sobre nuestra Madre, la Tierra , pa- 
' ra que se apiade de ti y te preste su ayuda. Busca tu 
Icamino; el Creador te ayudara. Acaso te mande una 
voz y profecias, por las cuales adquiriras renombre 
pen tu tribu, o no. Acaso sofiaras con el Trueno o 
con algxln otro elemento , su auxiliar y siervo. ;Qiie 
ellos te traigan larga vida! Implora la ayuda del Sol. 

3 ]. Mooney, The Ghost Dance Religion, Oficina de EtnologU, 
Washington, 1896. 
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Es un gran poder. Pero si emerge algun poder del 
agua o de la tierra, no lo tomes; dejalo pasar; no per ■ 
mitas que tn atencion se detenga en el. No lo escu- ■ 
ches, pues de otra suerte pronto morirds. Se cautelo - 
so. Hay poderes celesliales y poderes infernales, y estos ■! 
traian de enganarte. Debes esar dispuesto a ayunar 
pues si Wakanda te presta su ayuda, te convertirds 
en un gran hombre, protector, de tu pueblo, y ob ten- 
dr as grandes honores ” i . 

La experiencia de un iniciado durante esta prueba, 
con frecuencia ha determinado todo el curso de la 
carrera de un hombre. Francis Parkman menciona el 
caso de un dakota, miembro de una de las familias 
mas belicosas en un pueblo de guerreros, cuya vida 
entera estaba dedicada a la causa de la paz y a pacifi- 
car feudos y disputas privadas, porque el espiritu de 
la paz se le habia aparecido durante su iniciacion 
bajo forma de un antilope, y le habia prohibido se- 
guir el carnino de la guerra, como los otros hombres. 
Y si bien esta vocation era contraria a todos los ca- 
racteres de su tribu, fue aceptada sin discusion por 
sus semejantes sobre la base de su revelacion sobrena- ! 
tural. 

Sin embargo, ademas de la experiencia subjetiva de 
la vision, que es rasgo caracteristico de este tipo de 
religion, el shamanismo, ya sea en una forma exaltada 


4 A. B. Skinner, en Anthropological Papers of the American Museum 
of Natural History, xi, p. 739, etc. Podemos comparar con este pro- 
grama las experiencias de un curandero australiano mencionado por 
Howitt en su trabajo Native Tribes of S. E. Australia; las de un 
shaman siberiano en Aboriginal Siberia, de Ciaplica, p, 169; y en la 
preparation complicada y estvictamente profesional de un sacerdote 
ashanti, que es tambitii en cierto modo un shaman, en .Religion and 
Art in Ashanti, de Rattray, p. 40-47. E11 todas estas la experiencia visio- 
naria es de maxima importancia. 
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■ 0 envilecida, tambien implica un elemento de instruc- 
| cion y de conocimicnto traditional. El shaman posee 
J una tecnica, un conocimiento de los ritos magicos y 
]■ de los procedimientos religiosos, asi como una teoria 
S! de los me tod os dc curacion, y algunas nociones de las 
|| propicdades de las plantas. 
li E stos conocimicntos pueden transmitirse de padre 
|| a hijo en sucesion hereditaria, o pueden ser la tradi- 
f ■ cion piofesional dc una orden. En Australia central, 
I por ejernplo, mientras el curandero puede haber re- 
cibido sus poderes por revelation directa de los espiri- 
; tus, tambien puede haber pasado por un entrenamien- 
to a cargo de un anciano experimentado, tal como el 
okmrabata o gran maestro, de los aruntas, que es 
p tambien la autoridad principal en todas las ramas 
i relacionadas con la ejccucion de los ritos y ccremo- 
| nias de la tribu. Cuando esta tradicion profesional de 
,> count imientos especiales llega a sobrepasar en im- 
| : portancia el elemento de la experiencia personal, la 
tecnica del curandero se desarrolla en un arte o cien- 
jcia regular, con frecuencia de caracter muy compli- 
cado. Sir James Frazer ha destacado las vastas conse- 
| cuencias que implica este cambio para el progreso 
h uma no. Significaba que una clase de hombres eran 
separados de sus semejantes, relevados de la obliga- 
| cion de trabajar, a fin de que pudieran dedicarse a 
|la adquisicion de conocimientos. “Era a la vez su de- 
| ber y su interes saber mas que sus semejantes, llegar a 
s.conocer todo lo que pudiera ayudar al hombre en su 
Pardua lucha con la naturaleza. Las propiedades de 
'. las drogas y de los minerales, las causas de la lluvia 
P y de la sequia, del trueno y del relampago, los cam- 
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bios de las estaciones , las fases de la luna, las revolu. | 
ciones diarias y la trayectoria anual del sol, los movi- : j 
mientos de las estrellas, los misterios de la vida y 
misterio de la muerte. Todo esto debe de haber pro. ‘ 
vocado el asombro de los primeros filosofos y los ha- ! 
bra eslimulado a hallar soluciones a prohlemas que,] 
sin dnda, a menudo eran impuestos a su atencion por j 
las exigencias importunas de sus clientes, que espera ■ 
ban de ellos no solo la comprension, sino la regula- ' 
cion de los grandes procesos de la naluraleza para el ; 
bien de los hombres ” 5 . 

En este scntido Sir James Frazer esta completamen- Si 
te justificado a) considerar la magia como el primer I 
paso hacia el estudio sistematico del mundo exterior, y 
fuente de la primera concepcion de un orden de la 
naturaleza y de la existencia de la ley de causalidad. 
Pero mientras el mago es en un sentido una esp’ecie ■ 
de sabio primitivo, es al mismo tiempo un shaman o 
un sacerdote. Es imposible convenir con Frazer en que 
la magia sea esencialmente no religiosa y pre-religiosa, 
que “el Hombre ensayo doblegar la naturaleza a sus 
deseos por la fuerza de hechizos y encantos, antes de 
tratar de enternecer a una deidad altiva, caprichosa 
e irascible por la suave insinuacion de la oracion y del 
sacrificio". Por el contrario, un amplio sistema de 
magia es debido a la elaboracion y a la formalizacion 
de un tipo primitivo de experiencia religiosa; el ex- 
tasis del shaman esta en el fondo de las formulas es- 
tereotipadas del mago, como la experiencia religiosa 
de un Buda o de Mahoma esta en el fondo del ri- : 

5 Sir J. Frazer, Lectures of the Early History of Kingship, 1905, 

P 90-91. % 
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tualismo desarrollado del budismo e islamismo mo- 
fdernos. 

^ cambio vital en la cultura primitiva no es el de 
cla magia a la religion, pues segun hemos visto, la reli- 
| g i6n e S ta en la raiz misma de todo el desarrollo, sino 
•del snamanisnio al sacerdocio. Cuando se ha alcanzado 
j| a u ^^ ma eta P a > I a relacion del hombre con los po- 
|deres sobrenaturales que gobiernan su existencia no 
.depemle ya de los arrobamientos sin control del sha- 
man, smo que se convierte en una funcion social so- 
jmetida a un orden regular. Como dice Wissler, un 
•'shaman puede ser un verdadero idiota, pero el sacer- 
f ote debe ser un hombre inteligente 8 , y su influencia 
f ae un nuevo principio de orden en toda la vida de 
‘la sociedad primitiva. Aun los aspectos mas anomalos 
je lndividualistas del shamanismo adquieren signifi- 
i? cacion social cuando son transferidos a las manos de 
,.; una corporacion sacerdotal Por ejemplo, la histo- 
• na del oracul ° delfico muestra como el oficio del pro- 
|nosticador administrado por un sacerdocio capaz, 

; puede ser de trascendente importancia social para to- 
; a una civilizac idn. No es tampoco este un fenome- 
^no umco, pues el largo Ju-ju de Aro, el famoso oracu- 
i o del no Cross, desempehaba un papel muy similar 
l_.entie los baibaros pueblos Ibos de Nigeria Sur 7 . 

I Pero en el caso (le estas funciones eminentemen- 
■ te sociales, es decir, los ritos relacionados con el bien- 
kstar fisico del pueblo y la salvaguarda de sus me- 
f 10s de subsistencia, la socializacion de la religion 

0 C. Wissler. The American Indian, p. 204. 

| ei F sarenlorL C H° S A el ^L 0 eStaba unido a una ^tividad colonizadora, 

L el pa/s ° ChukU P ° Saa Umbi ^ ^ gran poder comercial 
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tiene los resultados mas importantcs sobrc el desarro- 
llo de la cult ura. Tan remotamente como en los tienv 
pos paleoliticos, la evidencia de las pinturas en l as 
cavernas sugiere que una de las funciones sociales 
mas importantes era el logro del exito en la caza por 
practicas magicas dcstinadas a dar al hombre el do- . 
minio sobre las bestias, fuente principal de su provi- ] 
sion de alimentos 8 . Pero es probable que esta magi-| 
ca de la caza estuviera asociada con el tipo individna- 
lista del shamanismo que se encuentra aun entre 
los pueblos mas atrasados de la America del Norte,, 
por ejemplo, las tribus del valle Mackenzie, entre los 
cuales la unidad social es el pcqueno bando desorga- 
nizado de cazadores. Una etapa mas elevada de orga- 
nizacion se alcanza cuando una sociedad llega a sub- 
dividirse en cierto numero de grupos diferentes, ca- 
da uno de los cuales tiene sus ritos sagrados, y esti 
ligado por lazos ceremoniales y religiosos. \ tal como 
el shaman, o aun el cazador individual en una fase 
mas simple de la sociedad, tiene su propio espiritu 
guardian, generalmente bajo forma animal, asi cada 
grupo posee un lazo sagraclo con alguna especie de- 
terminada de animal o de planta. Cierto numero de 
concepcioncs diferentes pucde estar inclui'do en esta 
relacion totemica. En verdad, el termino totemismo 
ha sido empleado tan ampliamente, que a nienudo se 
le ha hecho cubrir toda clase de ideas diferentes, des- 
de la creencia en los espiritus guardianes animates 
y la adoracion de dioses animates, hasta el uso de 
cmblemas semiheraldicos en las tribus. 


s Ver capitulo sobre Religion del Cazador, en Age of de Gods, 
del autor (ed. Murray, 1928). 


La raiz del verdadero totemismo, sin embargo, pa- 
lace encontrarse en la concepcion del totem como 
jljjente de alimento, y en los ritos para la conser- 
vaeion y aumento de los medios de subsistencia. Co- 
|rno entre los pueblos cazadores de da America del 
'Norte y de Siberia el bufalo y el oso son animales 
jsagrados, asi en Australia todo objeto que propor- 
|iona alimento a los nativos, ya sea la semilla de la 
lierba o el canguro, se convierte en el totem de un 
.grupo. Este aspecto del totemismo se observa cla- 
Jramente en las ceremonias para la multiplicacion del 
fanimal o planta totemica, conocidas entre los Aruntas 
como Intichiuma, por ejemplo, en el caso del totem 
| ; de la hierba silvestre. Aqui los ritos magicos han 
Iperdido enteramente su caracter individual ista. La 
cabeza del totem ejecuta los ritos que producen el 
desairollo de la semilla de la hierba silvestre, o la 
t multiplicacion de las abejas silvestres, no para pro- 
|vecho propio, puesto que le csta prohibido participar 
[ de ellas excepto en la manera ritual solemne, sino pa- 
cil bienestai del pueblo como un todo. Hay en el 
|efectivamente un verdadero sacerdote, un funcionario 
^social, que administra un Sacramento, no para si mis- 
,lmo sino para la comunidad. 

|| Ademas, en^ tanto que las ceremonias toman la for- 
'y,ma de una mimica o imitacion de los procesos de la 
'.maturaleza, proporcionan una oportunidad para que 
ftlos hombres adquieran un conocimiento y un do- 
minio real y substancial de la naturaleza, no solo una 
ilusion de arte magico. Cuando, por ejemplo, el indi- 
jgena austialiano recoge la semilla de la hierba y sopla 
i un poco de ella en cada direccion para que crezca 
abundante, es facil ver en la ceremonia el germen de 


Un desarrollo que podria conducir eventualmente alia 
descubrimiento de la agricultura. En la misma forma, | 
cuando los pueblos articos de Siberia cuidan un ca- - .?| 
chorro de oso manso, del llamado oso comun, que lu e -| 
go sera virtualmentc sacrificado para ascgurar la pro- 'j 
vision de carne de oso durante el ano, parece q Ue ■; 
presenciaramos una etapa primitiva en la domestica- 
cion de animales. Es verdad que los australianos no ,* 
llegaron a la etapa agricola; sin embargo, su cultura l 
pcculiarmente estereotipada parece representar algo 
asi como una supervivencia fosilizada de una fase in- : 
termedia de cultura entre la de los recolectores de \ 
alimentos y la de los primitivos agricultores. La in- j 
vencion misma de la agricultura puede haber sido un | 
descubrimiento unico difundido desde un solo centro 
de origen, pero tenemos motivo para suponer que 
surgio en combinacion con un culto de la fertilidad 
natural y como resultado de una imitation ritual de 
los procesos de la naturaleza. { 

Una de las formas mas antiguas y universales de re- 
ligion consiste en la adoracion de la Diosa Madre, la 
diosa de la tierra y de todo lo que vive y crece. Esta 
divina figura aparece sobre todo el mundo vinculada 
con los principios de la mas elevada civilization en la 
Mesopotamia y en Siria, en el Egeo y en el Asia Me- 
nor, en la Europa prehistorica, y aun en Africa Oc- 
cidental y en el Nuevo Mundo. Las rudas figuras fe- 
meninas que representan idolos de la diosa y atribu- - 
tos de la fertilidad, han sido descubiertas por la azada 
del arqueologo en los primeros depositos de las cultu- 
ras prehistoricas, mientras en las civilizaciones mas 
elevadas la misma figura reina en las grandes ciuda- 


Jes-templos de Babilonia y Asia menor, como tam- 
’ ien hoy en la India moderna. 
f Y esta deidad es aun adorada entre muchos pueblos 
iprimitivos de nuestros dias, como vemos en el parra- 
Ifo siguiente -citado por K. T. Preuss- entre los in- 
|dios kegabos de la Guayana Francesa: “La madre de 
.nuestros cantos madre de todas las semillas, nos tuvo 
jw su seno en el comienio de todas las cosas , y es ma- 
'■dre de los hombres de todas las raias, madre de todas 
■las naciones . Es madre del trueno, madre de los arro - 
j! os, madre de los drboles y de todas las cosas. Es ma- 
kdre del mundo y de los antiguos hermanos , los horn- 
pres de piedra. Es madre de todos los frutos de la 
j tierra, es madre de nuestros hermanos menores , los 
IfranceseSj y de los extranjeros. Es madre de nuestra 
danza parafernal , de todos nuestros templos, y es 
Ha umca madre que tenemos. Ella sola es madre del 
juego y del sol y de la Via Ldctea. Es madre de la Uu- 
via, y es la unica madre que tenemos. Nos ha dejado 
un lecueido en todos los templos —un recuerdo bajo 
forma de cantos y damns ' A 

| Pero el culto de la fertilidad halla su expresion mas 
Jcaractenstica en las represen taciones simbolicas de la 
■ divina union de la Gran Madre, y de la muerte y re- 
||: surreccion de su divino hijo o amante, el dios de la 
| vegetacion, que formaba los misterios de tantos an- 
jhiguos cultos asiaticos, tales como los de Ishtar y 
‘ Tammuz, de Attis y de Cibeles, de Astarte y de Ado- 
nis. Y es facil ver como el drama de la muerte y re- 
surrection de los poderes de la naturaleza esta inse- 
parablemente unido a representaciones simbolicas 

' K. T. Preuss, Religion und Mythologie der Uitoto i, p. ,60 e n 
' Radin, op. cu. pp. 357-8. r ' 


tales como la abertura de los surcos, la siembra y e l r 
riego de las semillas, y la siega de las espigas sagra- 
das. Bien podemos creer que tal representacion o imi-J 
tacion simbolica de los procesos de la naturaleza pue- jl 
de haber dado comienzo al conocimiento de la agri- 
cultura, y que su utilizacidn practica fue la conse- ij 
cuencia de su primera interpre tacion como arte ri- j 
tual sagrado destinado a favorecer el aumento de l os :j 
productos naturales del suelo. Del mismo modo, el j| 
cuidado de los animales sagraclos, tales como el toro 
y la vaca, simbolos o encarnacion de la fecundidad j 
divina, pueden haber conducido, en el Asia Occiden- l 
tal, al descubrimiento del arte de la domesticacion y 
cria de animales. Pues todas estas artes agricolas, para 
los hombres de la antiguedad, no eran meros temas j 
de economia practica, sino misterios sagrados, cuyo 
secreto residia en el seno mismo de sus religiones 10 . : 

Pero sean cuales fueren las conclusiones finales res- ; 
pecto a los origenes religiosos de la agricultura y la 
domesticacion de animales, no puede haber duda que 
las primeras formas de la civilizacion mas elevada 
eran caracterizadas por el desarrollo del sacerdocio 
como orden social organizado. La transicion del sha- 
manismo al sacerdocio corresponde aproximadamen- 
te a la transicion desde el tipo cultural mas bajo al 
elevado. 

Desgraciadamente es imposible estudiar este proce- 
so de evolucion en las culturas del Viejo Mundo, 
pues ya habia sido dado el paso decisivo antes de los 

10 Los origenes religiosos de la agricultura v de la domes ticacidn de : 
los animales han sido sostenidos por E. Hahn (Die Entstehung de r 
Pflughultur 1909) y recientemente por E. Wahle en el importante ar-; 
ticulo en Wirlschaft sobre Reallexikon der Vergeschichte, de Eberts, 
tamo xtv, pp. 323-369. 
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|comienzos de la historia. En America, sin embargo, 
donde segun ya hemos dicho, toda la serie de cultu- 
|';ras es mas reciente que en Eurasia, todavia es posi- 
ble hallar ejemplos de tipos muy primitivos de socie- 
dades agricolas, y aun de las fases transitorias entre 
la cultura del cazador y la del labrador. En todos los 
casos parece existir una asociacion muy intima en- 
tre la practica de la agricultura y el desarrollo de las 
ceremonias rituales y la organization sacerdotal. Pues 
mientras la difusion del ritualismo es mas amplia 
. que la de la agricultura, su mas alto desarrollo se ha- 
11a en los centres primitivos de la civilizacion agrico- 
la, y disminuye lentamente en intensidad a medida 
que se aparta de los centres de donde irradia. 

La mas notable de todas estas sociedades es la de los 
i indios Pueblos del Arizona y de Nuevo Mejico, por- 
que a pesar de los cambios de poblacion, su tradition 
cultural ha sobrevivido casi intacta desde los tiem- 
pos prehistoricos; en realidad, es esencialmente del 
mismo tipo que las primitivas culturas neoliticas de 
los aldeanos del Viejo Mundo, especialmente las cul- 
turas llamadas de Alfareria Pintada (o de Pintura so- 
bre Alfareria), y parece hacernos retroceder a los co- 
mienzos de la civilizacion superior, tal como la que sc 
encuentra en las culturas historicas mas remotas de 
Sumer y de Egipto. Toda la vida de los Pueblos esta 
concentrada en los ritos relativos al cultivo de los ce- 
reales y su fertilization por el calor de la humedad. El 
doctor C. Wissler, gran autoridad en cuestion de cul- 
tura americana nativa, escribe: “La apariencia de las 
nubes, de la lluvia , de la siemhra , en realidad cada de- 
talle de la vida diaria es acompanado de ceremonias 


rituales; cada grupo de sacerdotes celebra su parte en" 
el momento indicaclo. Si bien esencialmente magic, 
estas ceremonias rituales contienen una gran parte de 
conocimiento prdctico en lo veferente al cuidado de l a 
semilla, el tiempo y el lugar de la siembra , etc.” 11 
A pesar de ser relativamente limitadas estas comuni- - 
dades, poseen un gran numero de sacerdocios y her- ^ 
mandades religiosas, cada uno de los cuales tiene sus 
funciones y ceremonias especiales. Entre los Hopis $e 
encuentran los sacerdotes de la serpiente, los sacer- 
dotes del sol y del calendario, los cornigeros del Fue- 1 ! 
go Nuevo, que celebran sus ceremonias una vez al 
ano, y muchos mas, Y en todas estas ceremonias las 
doncellas del grano y los rusticos simbolos que repre- 
sentan a Alosaka, el poder germinativo, o Talatum- 
si, la madre tierra, o la kermana mayor del albttj 
clesempenan los papeles preponderantes 12 . 

Cuando un ciclo ceremonial de este tipo, basado 
en el ano agricola, ha sido establecido una vez, es ca- 
paz de desarrollarse en un vasto orden ritual que >i 
abarca toda la vida social e intelectual de la socie- 
dad. Esto es lo que hallamos en las civilizaciones mas 
elevadas de la America Central, tales como las de los 
pueblos mayas y aztecas. En el caso de los primeros, el 
desarrollo del ciclo ritual condujo a un progreso sor- 
prendente en la ciencia astronomica y cronologica, tal 
como se contiene en el gran calendario maya, con su 
ingenioso sistema de ciclos combinados y su empleo 
simultaneo del ano de Venus de 584 dias, y de los pe- 

11 Wissler, The American Indian, pp. 194-5, ct 203. 

u Vease el relato de algunas de estas ceremonias Hopis por el Dr, 
fewkes en ‘'Smithsonian Report ", 1920, 1922, etc. 


' nodes solar y lunar. Este calendario es, segtin Wisa- 
ler, no un sistema de jechas , sino u.n orden ceremo- 
nial que " proportions, el programa religioso para ca- 
f da dia del ano o un ciclo completo de servicios sin 
jin”. El orden ritual era a la vez el reflejo y la reali- 
| zacion del orden cosmico, pues coordinaba el orden 
; de los cielos con el de las estaciones, y por incesante 
•‘sucesion de sacrificios y oraciones secundaba a las 
fuerzas de la naturaleza. 

J El mismo sistema fue heredado por la cultura azte- 
i. ca de Mejico, la que, sin embargo, a pesar de su poder 
'.militar, se mantuvo en un nivel de civilizacion infe- 
■. r i° r de 1° 5 estados ciudades de los antiguos mayas. 
| Spinden ha comparado atinadamente la relation en- 
| tre los dos pueblos con la que existia entre las cultu- 
|.ras griega y romana, mientras la mas antigua cultura 

* tolteca de las mesetas mejicanas ocupa entre las otras 
;dos, la misma position relativa que correspondfa a 
q los etruscos en el mundo antiguo 13 . En este caso el as- 
I pecto del sacrificio en los ritos era de importancia 

• preponderante, y se expresaba en una serie continua 
jfde sacrificios humanos, generalmente acompanados 
I por representaciones dramaticas en las que la vfetima 
: personificaba al dios. La fertilidad y renovation de la 
; naturaleza solo pod (an ser obtenidas por un copioso 
f [ deiTame de sangre humana, y el caracter belico de la 
| cultura azteca respondia a la necesidad de propor- 
'Icionar cautivos en cantidad suficiente para los ritos 
•solemnes. 

Asi pues, en ambos casos, como en las culturas 
|sudamericanas, la civilizacion era esencialmente un 

«•. Hi J- Spinden, The Ancien Civilizations of Mexico and Central 
: America, p, 178-9. 
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desarrollo del orden ritual 14 y cuando, como en el 
ca so de la cultura maya, el rito se interumpiria o el 
sacerdote encargado de observarlo declinaba, toda l a \ 
c ivilizaci6n decaia tambien. 1 

Este caracter ritual de la civilizacion arcaica se ob- i 
ser va clararaente en las culturas americanas, pues, co- 
m o he dicho, sdlo en America las primeras etapas I 
de la cultura mis elevada sobrevivieron en los tiem- 
pos histbricos. Sin embargo, hay rastros abundantes 
de la existencia del mismo tipo de cultura en el Vie- 
jo Mundo. Cada una de las civilizaciones arcaicas fue 
una civilizacion ritual, y su cardcter dependfa del ti- 
po ritual predominante. En la antigua China pare- 
ce que el calendario hubiera estado dotado de una sig- 
n ificaci6n ritual tan grande como entre los mayas. 
£1 Emperador, Hijo del Cielo, era senor del calenda- 
rio sagrado, y todo el culto del Estado estaba basado 
en la idea de la coordinacion ritual del orden social 
con el orden cosmico, segun lo manifestado en el ca- 
sino del cielo. Aun el palacio sagrado —el Ming 
'p’ an g_ estaba dispuesto de acuerdo con esta idea, 
c0 mo Casa del Calendario, y el Emperador se trasla- 
daba de una a otra habitacion, segun el mes del aho, 
cambiando sus ropas, sus alimentos, sus adornos, y 
aun su musica, para armonizarlos con los cambios de 
] a s estaciones. En la India, a su vez, el enfasis de las 
c eremonias rituales recaia sobre el sacrificio, y el or- 
den cosmico era concebido como en relacion y de- 
pendence con el sacrificio ritual, 

;i hasta el juego de pelota, antepasado del moderno “basket ball", 
formaba parte del sistema ceremonial, y las canchas de pelota ocupan un 
lagar iroportante en el distrito sagrado. 

irS 




En la India y en China, sin embargo, solo se hallan 
vestigios de esta primera fase de la civilizacion sobre- 
viviendo bajo las formas de un tipo mas elevado de 
cultura. En Asia Occidental, en cambio, podemos se- 
guir el desarrollo de las civilizaciones rituales arcai- 
cas hasta un periodo mucho mas remote, y ver co- 
mo la religion de la Diosa Madre presidio sus orige- 
nes. Pues el primer desarrollo de la cultura mas ele- 
vada del Ccrcano Oriente, los comienzos de la agri- 
cultura, del riego y de la vida urbana fueron pro- 
fundamente religiosos en su conception. Los horn- 
bres no aprendian a dominar las fuerzas de la natura- 
leza de modo que la tierra produjera abundantes co- 
sechas, o a cuidar manadas y rebanos, como tarea prac- 
tica de una organ izacion economica de la cual depen- 
dian en su propia empresa y arduo trabajo. Conside- 
raban esto como un rito religioso por el que coope- 
raban como sacerdotes y hierofantes en el gran mis- 
terio cosmico de la fertilization y desarrollo de la na- 
turaleza. El drama mistico, renovado anualmente, de 
la Diosa Madre, la muerte y resurrection de su hijo 
y esposo era, al mismo tiempo, el ciclo economico de 
labranza, siembra y cosechas, por las cuales vivia el 
pueblo. Y el Rev no era tanto el organ izador de una 
comunidad polilica, sino mas bien el sacerdote y el 
jefe religioso de su pueblo, que representaba al clios 
mismo, entre la diosa y su pueblo, como ministro e 
interprete de la voluntad divina 15 . 

Pero solo en regiones sumamente conservadoras 
como el Asia Menor podemos ver esta religion primi- 

16 He tratado estc tema con cierto detenimiento en The Age of the 
Cods, capftulos v y vi. 


tiva en relativa simplicidad. En Mesopotamia, en los = 
comienzos de su historia en el cuarto milenio A. C., i 
ya habia desarrollada una teologia y unos ritos so- | 
lemnes muy especializados. El dios y la diosa de cada > 
ciudad habian adquirido caracteristicas y personali- 
dades especiales y tornado su lugar en un panteon 
sumerio. Pero la civilization sumeria aun permane- 
tia enteramente religiosa en sus caracteristicas. El ■ 
dios y la diosa eran los gobernantes reconocidos de su 
ciudad, el rey era tan solo el gran sacerdote y admi- 
nistrador. El templo, casa del dios, era el centro de la 
vida de la comunidad, pues el dios era el principal 
hacendado, comerciante y banquero y mantenia un 
personal numcroso de sirvientes y administradores. :] 
Todo el territorio de la ciudad era, ademas, el tenri- 
torio del dios, v los sumerios no hablaban de los li- 
mites de la ciudad de Kish o de la ciudad de La<esh, 
sino de los limites del dios Enlil o del dios Ningirsbu. 
Todo lo que el rey hacia por esa ciudad era realiza- 
do bajo las ordenes del dios y para el dios. Y los res- 
tos de la literatura antigua que han lleyado hasta nos- 
otros demuestran oue eso no era simplemente la fra- 
seologia de la religion del estado, sino que represen- 
taba una profunda creencia popular en la interde- 
pendence y comunion de la ciudad y de su divinidad. 

En Egipto hallamos un espiritu religioso no menos 
intenso impregnando la cultura arcaica. La religion 
egipcia es, sin embargo, menos homogenea que la de 
la Mesopotamia o la del Asia Menor. En primer lu- 
gar esta la adoration de los dioses animates de los no- 
mos, primitiva religion de los nativos del valle del 
Nilo; segundo, el culto de Osiris, esencialmente simi- 


lar al de los dioses asiaticos de la naturaleza, Tam- 
|muz y Adonis, de los que ya hemos hablado, e intro- 
' ducido acaso en el Delta en tiempos prcdinasticos, 
r procedente de Siria o de Palestina; finalmente esta 
| la religion del dios Sol que se convirtio en el culto 
oficial de los faraones c inspire el principal desarro- 
-■ llo de la civilizacion egipcia arcaica. 

Quizas ninguna civilizacion elevada alcanzo nun- 
I ca la centralization y unification que caracterizaron 
al estado egipcio en la era de las piramides. Era aquel 
I algo mas que un socialismo de Estado, pues significa- 
ba la absorcion de la vida del individuo por una cau- 
sa exterior al mismo. Toda la vasta organization bu- 
rocratica y economica del Imperio estaba dirigida a 
un solo fin, la glorificacibn del dios Sol y su hijo el 
Rey dios. 

| Es en realidad uno de los espectaculos mas nota- 
bles de la historia conteniplar todos los recursos de 
una gran cultura y de un estado poderoso organizados, 
no para la guerra ni la conquista, ni para el enrique- 
cimicnto de una clase dominante, sino sirnplemente 
para proporcionar sepulcros y cuidar de las criptas y 
las bovedas de los reyes muertos. Y sin embargo esta 
misma concentracion en la muerte y en la vida futura 
dio a la civilizacion egipcia su notable estabilidad. El 
Sol y el Nilo, Ra y Osiris, las piramides y las momias, 
mientras estos se mantuvieron, parecfa que Egipto 
habia de perdurar, con su vida ligada a la intermina- 
ble sucesion de oraciones y ceremonias rituales. Todo 
el gran dcsarrollo del arte y de la instruccion en Egip- 
to surgio para satisfacer a esta idea religiosa central, 
y cuando, en la epoca de la decadencia final, fuerzas 


extranas tomaron posesion del reino sagrado, libios 
y persas, griegos y romanos, todos creyeron necesa- 
rio tomar los presentes de Hoyus, y disimular su des- 
lumbrante imperialismo bajo las formas de esa anti, 
gua teocracia solar, para que la maquinaria de la civi- 
Uzacion egipcia siguiera funcionando. 


SEXTO 


IapItulo 


Advenimiento de las religiones 
mundiales 


D ificil es exagerar la deuda del mundo para con 
las culturas rituales arcaicas del tipo descripto 
en el capitulo precedente, pues han echado las bases 
jsobre las cuales se ha estructurado el desarrollo de la 
§ civilization. A ellas debemos la invention de la escri- 
tura y del calendario, el descubrimiento del uso de 
; los metales, de la arquitectura y de la ingenieria, y 
1 casi todas las artes y oficios de la vida diaria, tales 
icomo han sido practicados hasta la actualidad tanto 
el Cercano como en el Lejano Oriente. Podemos 
en cierto grado juzgar su obra por sus monumentos 
I] -las piramides y los templos del sol en Egipto, los 
canales y las torres de los templos en Babilonia y en 
las ruinas mayas y toltecas en America— no superados 
.en cuanto a la majestad de su forma y el poder de su 
^ejecucion por las obras del hombre moderno, a pesar 
k de su dominio tanto mas grande sobre los elementos. 
fl Aunque tenian conciencia de su enorme progreso 
; material — relativamente tal vez el mayor que haya 
visto el mundo— con todo, este progreso estaba estric- 
;tamente limitado. Cada cultura estaba ligacla a una 
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forma ritual absolutamente fija de la que no podia se- '■ 
pararse. Una vez realizadas sus posibilidadcs e incor- 
porado su ritual en una forma social y materialmente 
completa, la cultura se estancaba. 

Las consecuencias de esto se advierten en las gran- '.1 
des civilizaciones del Cercano Oriente que no estaban 
sujetas a continuas invasiones barbaras. Los rasgos 
mismos de la cultura egipcia que hemos observado co- 
mo demostracion de su vigor y estabilidad, constitu- ; 
yen tambien la medida de sus limitaciones. Desde el 1 
punto de vista de la civilizacion material, los egip- 
cios eran iguales o aun superiores a los griegos y ro- 
manos que los habfan conquistado. Pero se trataba de 
una civilizacion completamente conservadora, liga- | 
da a las tradiciones religiosas de un rcmoto pasado, 
Sus mismos conquistadores se veian obligados a adop- 
tar esas tradiciones, para poder gobernar el pais. Los 
antiguos oficios del templo continuaban, el viejo es- : 
tado sagrado subsistia, solo que Ptolomeo y Cesar j 
habian usurpado el lugar del Faraon. Nada tan cu- : 
rioso como las figuras de Tiberio o Ptolomeo, pinta- 
das sobre los muros de los ultimos templos egipcios, 
con la indumentaria egipcia y la alta corona blanca | 
de los Faraones, adorando a Isis y Osiris o al dios Se- 
bek de cabeza de cocodrilo: sus nombres europeos van 
seguidos por los antiguos titulos divinos “Hijo del 
Sol, senor de ambas tierras, amado de Ptah y de Isis”. .«! 
Todo Egipto se habta convertido en un gran museo 
arqueologico, y si sobrevivia su cultura, era como la 
supervivencia de una momia, no la de un ser viviente. 

El mismo proceso se hubiera repetido sin duda en: 
el caso de las otras civilizaciones antiguas, si se les hu- 
biera permitido seguir su propia linea de desarrollo , 


| sin intervencion exterior. En la mayon'a de los casos, 
;; sin embargo, la tradition dc la cultura no sobrevivio 
!' intacta. 

A par tir del tercer milenio A. C. las sociedades de 
cultura mas clevada estuvieron expuestas a continuas 
invasiones de pueblos mas guerreros y mcnos civi- 
Iizados, talcs como los indo-europeos, que gradual- 
mente condujeron a la formacion de nuevas nacioncs 
s y cultures. Sin embargo, los invasores no venian dis- 
| puestos para una civilizacion material mas elevada. 
Venian como destructores, no como creadores, como 
los barbaros que conquistaron el Imperio Romano, o 
los invasores turcos del Cercano Oriente. Y como en 
estos casos, debieron su progreso en la civilizacion 
cast enteramente a los elementos de cultura que reci- 
bieron de los pueblos conquistados. 

| - Sin embargo, en el primer milenio A. C. el mundo 
experimento un cambio cultural de la mas profunda 
signification, un cambio que no estaba limitado a un 
pueblo o cultura, sino que se hizo sen tir casi simul- 
taneamente de la India al Mediterraneo y de China 
a Persia. Era, sin embargo, un cambio de pensamien- 
to mas bien que una revolution de cultura material. 
Se debio a la primera aparicion de las nuevas fuer- 
zas espirituales que han actuado en el mundo desde 
|entonces y aun conservan su influencia sobre la men- 
te humana en la actualidad. Las ensenanzas de los 
profetas hebreos y de los filosofos griegos, de Buda 
y de los autoies de los Lpanishads, de Confucio y 
Lao Tse no son las semicomprendidas reliquias de 
un mundo desaparecido, como la Iiteratura religiosa 
de Egipto y de Babilonia; son de significacion y va- 
lor perennes. Tienen la misma importancia en la vi- 


da intelectual y espiritual de la humanidad, que las Jjj 
rcalizaciones materiales de la civilizacion arcaica en :j| 
la esfera de la cultura material. Como estas ultimas, JJ 
han formado la base estable sobre la que ban cons- I 
truido las generaciones sucesivas, y en la que esta 1 
cimentada nuestra tradicion intelectual y religiosa. 

Es tan grande la originalidad y cl poder de la epoca ? 
que vio el advenimiento de las primeras religiones 
del mundo, que no es facil apreciar en todo su valor 
la deuda que ella misma tiene con el pasado. ^Que 
lazo puede existir entre la vision helenica de un uni- 
verso inteligible o el humanismo etico de C.onfucio ; 
y los ritos sangrientos, los barbaros mitos de la anti- i 
gua cultura pagana? 

Sin embargo, tal como la cultura de los nuevos 
pueblos esta basada en la tradicion de la civilizacion 
arcaica que habian conquistado, asi tambien habian 
heredado mucho de las concepciones intelectuales y y 
religiosas del mundo antiguo. Pero la dualidad de las < 
nuevas culturas tendia a producir un espiritu de cri- ;;i! 
tica y reflexion que habia faltado en la primera etapa 
de la civilizacion. El hombre ya no podia aceptar el 
estado vigente de la sociedad y de la vida humana 
como una manifestacion de los poderes divinos. La 
destruccion del antiguo orden teocratico habia de- 
jado su marca en la conciencia popular, y en todas 
partes hallatnos una tendencia a idealizar la memo- . 
ria del orden desaparecido como una era de oro en j 
que los dioses habian gobernado a la humanidad 
antes que sobrevinieran la injusticia y la rivalidad. 
En contraste con esta idealizacion del pasado, el pre- 
sente aparecia como una epoca en que el orden di- : 
vino ya no se observaba, reemplazado por la perver- , 
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jidad y la maleficencia. Asi surgio el sentido de una 
|ualidad moral, una oposicion entre lo que es y lo 
Itjue debiera ser, entre las reglas del hombre y las 
jreglas de los dioses. El hombre comparaba el mundo 
que conoci'a con un regimen ideal, social y moral, y 
Ifflo juzgaba en consecuencia. 
fc'En esta forma, la creencia central que esta en la 
g|base de la cuilura arcaica —la nocion de un regimen 
;|sagrado que rige por igual las leyes de la naturaleza 
jy la vida del hombre— continuaba ejerciendo una 
'jnfiuencia vital sobre la mente de la nueva edad, pero 
al mismo tiempo era remodelada y transformada. La 
I idea que la generacion anterior habia expresado en 
,:,‘una forma ritual, se habia moralizado y espirituali- 
Hpzado. El oiden sagrado no era ya un sistema cere- 
unonial, sino una ley moral de justicia y de verdad. 
i De este modo la antigua conception de un orden 
Ritual sagrado fue en todas partes el principio de 
clonde procedia el nuevo desarrollo religioso. La re- 
flation se observara mas claramente, tal vez, en el 
»so de la China, donde el tipo mas antiguo de cul- 
>a habia sobrevivido con mas continuidad que en 
otras partes. La ensenanza moral de Confucio estaba 
esencialmente relacionada con la antigua idea de un 
orden ritual. La importancia de este a sus ojos no 
ionsistia en las ideas eticas por si mismas, sino en su 
Iplicacion a los ritos tradicionales. En verdad los ritos 
ienen la misma importancia para el confucianismo 
pie la Ley para el judaismo. 

Ip son > como se inclinaria a creer el observador 
iccidental, una cuestion de etiqueta social; son nada 
jjjenos que la manifestacion exterior del orden eter- 
®jo que gobierna el universo, conocido como Tao, el 




Camino al Cielo. “Tienen su origen en el Cielo, die 
el Libro de los Ritos, y su movimiento llega a la tie 
rra. Su distribution se extiende a todos los asuntos' 
de la vida. Cambian con las estaciones ; concuerdah 
segun las variaciones en cantidad y condition. Res 
pccto al hombre, sirven para nutrir su naturaleza” 
(Li-Ki VII) 1 . 

En una ocasion Yen-Yen pregunto a Confucio si „ 
los ritos tenian en realidad tan grande importancia. j 
Confucio contesto: “P or estas normas los antiguos .1 
reyes trataban de representar los caminos del Cielo f 
y disciplinar los sentimientos del hombre. Por tanto , 
quien los descuida o los viola puede considerate 
muertOj y quien los observare , vivo.” . . . “A si, pues, : 
eslas reglas tienen sus rakes en el Cielo, con sus ramas 
correspondientes en la Tierra, y son aplicables a los'’ 
seres espirituales.” (Lu-Yun, IV, 5 y I, 4). 

La verdadera grandeza y originalidad de Confucio I 
reside en el hecho de que haya dado a estc ordenl 
ritual un contenido etico. En lugar de considerar los-; 
ritos como magicamente eficaces 0 darse por satisfe- 
cho ton un aspecto exterior de obediencia a aquellos, 
exigia la adhesion interior del hombre. La palabra 
Li que desempena una parte tan importante en la .j 
ensenanza de Confucio, y que es comunmente tra- 
clucida por “Propiedad”, significa realmente, no la 
correccion exterior de la conducta, sino la confor- 
midad del individuo al regimen que gobierna la vida 
de la sociedad y todo cl curso de la naturaleza. El 
“Hombre Superior” debe conformarse al Tao, no 
solo en su conducta exterior, sino en su espiritu y en 


1 Tracluccion de J. Legge Sacred Books of the East, tomo m. 




fjjU voluntad. En esta forma la gran virtud de Confu- 
Ifio, benevolencia o altriusmo (Jen) no es un amor 
'pmocional del projimo, es el renunciamiento al amor 
f>ropio y al egoism o y la fusion de la personalidad 
en el orden universal. Asf tambien, la virtud de la 
Justicia (Yi) que consistfa originariamente en la ob- 
pervancia estricta de las distinciones de clases y la 
'distribution exacta de los derechos sociales, fue trans* 
fformada por el confucianismo en un ideal de rec- 
titud y justicia moral. 

■I Ademas, esta autocultura moral no esta limitada 
|en sus efeetos a la vida interior del individuo. Des- 
Kiende desde el rey o el sabio a sus subditos o disci- 
pulos; es el lazo que une el Cielo y la Tierra, el 
-H ombre y la Naturaleza, junto con una armonfa 
|cosmica, supremo ideal del confucianismo 2 . “Cucindo 
\el Hijo del Cielo se mueve en su virtud como una 
irroza, con musica como conductor, mientras todos 
■los Principes cumplen su mutuo intercambio segun 
los ritos, los Grandes Jefes mantienen el orden entre 
'ellos segun las leyes, los funcionarios inferiores se 
complementan unos a otros con su buena fe, y el 
pueblo se guarda mutuamente en un espiritu de ar- 
jmoma, todo bajo el cielo esta en buena condicion. 

• Esto produce el estado llamado Gran Unidad.” (Li- 
& XVII). Asi el antiguo orden ritual de la cultura 
/rcaica se convirtio en manos de los confucianistas en 
la base de una interpretacion etica de la vida, que 

a "El Hombre superior pone orden en el Cielo y en la Tierra; el Hom- 
bre Superior forma una trinidad con el Cielo y la Tierra; cl domiv.a 
4 odos los elementos, es padre y madre del pueblo". Libro de Hsirntze, 
•ix, fi, traduccWn de H. Dubs. 


ha sido el concepto rector de la civilizacion china 
desde entonces. 

El mismo concepto de un orden universal es tam- : 
bien de importancia fundamental en el desarroll 0 
religioso de la India y Persia. Aparece en el Rigveda, 
el mas antiguo de los libros sagrados de la India, bajo 
el nombre de Rta o Rita -la misma palabra que se 
encuentra en el antiguo persa como Arta, y como 
Asha en el Zend-Avesta—. Se traduce generalmente 
por Orden o Derecho, pero es dificil hallarle equi- 
valente en el ingles moderno, ya que tienc un sen- 
tido a la vez cosmico, ritual y moral. Brilla ante todo 
en el curso ordenado de la naturaleza, la sucesion de 
las estaciones y los movimientos celestes. El aho es 
la Rueda de Rita, la rueda con doce rayos. El sol es 
“el rostro claro y visible de Rita”, y los rios siguen 
a la sagrada Rita en su corriente incesante. Pero su 
aspecto etico es aun mas importante; con frecuencia 
la vemos asociada en el Rigveda con Varuna, el dios 
recto que cuida la justicia y castiga el pecado. Es “el 
origen de Rita”, “el guardian de la Sagrada Rita”, 
y el hornbre justo cleva sus oraciones para contribuir 
a “acrecentar el predominio de Varuna sobre Rita”, 
una expresion casi identica a la usada en el A vesta, 
que habla de “aumentar la fuente de Asha”. Final- 
mente, el nombre Rita, como el latin ritus, es emi- 
nentemente aplicado al orden ritual del sacrificio. 
El fuego del sacrificio es “vastago de Rita, nacido de 
la Rita,” y lleva las ofrendas de los dioses por medio 
de Rita. 

Esta interpretation, aun siendo la mas primitiva 
de todas, cstaba destinada a tener la mayor influen- 
cia sobre el desarrollo religioso de la India. En los 








brahmanes una filosofia regular sc desarrollaba con 
referencia al rito, segun la cual el orden del sacrificio 
es la causa eficiente del orden de la naturaleza, y 
Brahma, la formula sagrada del sacrificio, es consi- 
derada como la fuerza extrema detras del universo. 
En Persia, por otra parte, el curso del desarrollo es- 
taba cn la direccion contraria. Alii tambien, Asha 
era sin duda una conccpcion ritual, y conserve estre- 
cha relation con el fuego sagrado hasta el final. Pero 
en el aspecto moral sc insistia mas. Asha se convierte 
en la personification de la rectitud divina. Halla su 
expresion en la pureza y la verdad moral, y los sier- 
vos de Asha son los que “hacen avanzar el mundo” 
por la labranza y sus buenos trabajos. 



La existencia de un concepto similar en el mundo 
griego es, tal vez, menos evidente. La tradicion de 
la cultura arcaica sobrevivio en Grecia en una forma 
mas esporadica e irregular que en otras partes. No 
estaba represen tada por un sacerdocio organizado, 
como en la India, o cn un orden politico fijo como 
en China. Sin embargo, a pesar de esta falta de con- 
tinuidad cultural, la tradicion ritual de la cultura 
arcaica continuaba rigiendo la vida del hombre. La 
nueva mitologia de las deidades olimpicas era de im- 
portancia mucho menor, para el hombre religiose, 
que la debida celebracion de los ritos sagrados cuvos 
origenes estaban profundamente arraigados en el pa- 
. sado arcaico. La teologia de los griegos era algo del 
pasado, segun observa Herodoto, pero sus practicas 
religiosas eran de una antigiiedad inmemorial. Los 
| hombres pod fan creer lo que quisieran respecto a la 
naturaleza de los dioses, siempre que mantuvieran 
| ,1a celebracion exacta y escrupulosa cle los ritos, pues 



de eso dependian la seguridad de la ciudad y la fer- 
tilidad del suelo. La ley del sacrificio era "la ley mas 
antigua y la mejor", y sobre ella descansaba todo el 
orden social. 

Pero esta tradicion ceremonial tambien estaba li- 
gada a conceptos eticos. La idea de la pureza moral 
y ritual eran inseparables y ambas eran consideradas 
corno una participacion humana en la ley universal 
del Dike, Derecho Eterno. Este es el principio del 
pensamiento helenico que corresponde mas estrecha- 
mente a la Rita y Asha en los pueblos arios orien- 
tales 3 . Como esta ultima, halla su expresion en todo 
el orden cosmico, y tanto Homero como Hesiodo con- 
sideran que un acto de injusticia humana implica un 
desorden en el curso de la naturaleza. “Cuando los 
hombres siguen la justicia, escribe Hesiodo, florece 
toda la ciudad, la tierra da abundantes cosechas, cre- 
cen los ninos, aumentan los rebanos; mas para el in- 
justo toda la naturaleza es host'd, los pueblos sufren 
hambre y epidemias , y el pecado de un solo hombre 
puede truer la ruina a toda la ciudad”*. 

Pero este concepto del orden universal que gobier- 
na todo el curso de la naturaleza, halla su maxima 
expresion en la filosofia griega. Tanto Pitagoras co- 
mo Heraclito consideraban el principio de la me- 
dida y del orden como causa principal de todas las 
cosas. “Ann el sol —dice Heraclito— no puede tras - 
pasar sils limites, pues si asi hiciere, las Erinnias, 
auxiliares de Dike, lo denunciarian” . Este principio 

9 Vease sobre este punto F. M. Cornford, From Religion to Philo- 
sophy, j gi 2, p. 172-7. 

1 Hesiodo, Los trabajos y los dias, 217-277. Cf. tambien el pasaje de 
Medea de Euripides, 410, " las fuentes de los rios sagrados tienen co- 
rriente ascendente, y Dike y todas las cosas aparecen invertidas". 
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f no sc limita solamente a lo material v fisico. “Es la 
| ley divina por la cual se mantienen todas las leyes 
I humanas”, es el Camino hacia Dios, “el pensamiento 
■ que guia las cosas a traves de todas las cosas” 5 . La 
| misma idea halla su expresion clasica en Platon, ante 
| todo en las Leyes, que estan basadas, tanto como las 
1. ensenanzas de Confucio, en la idea de que la ley de 
| k v *^ a soc i a l debe ser un reflejo y una participation 
del orden divino que gobierna el universo, y se ma- 
nifiesta principalmente en el orden de las estrellas". 

_ Asi en todas las grandes civilizaciones, desde la 
| China hasta el Egeo, el nuevo sentido del pensa- 
| miento sc inicia con la aparicion del concepto de un 
| orden univeisal, tanto espiritual como material; el 
% orden de la justicia y el orden de la naturaleza. Pero 
|la revolution intelectual no se detenfa en cste pun- 
; to; por el contrario, solo era el primer peldano hacia 
| un desarrollo posterior. Los grandes pensadores no 
| se conformaban con el concepto de un orden inma- 
| nante en el mundo, que se rnanifiesta en el curso 
f de la naturaleza y de la vida moral del hombre. Bus- 
| ca b an un pnneipio aun mas elevado, una realidad 
I absoluta que trasciende el orden de la naturaleza y 
|"de todas las formas limitadas de la existencia. 

^sta busqueda de lo Absoluto hallaba su expresion 
mas completa en la India, donde se desarrollo —no, 
fcomo hubiera podido esperarse, por las ideas eticas 
relativamente avanzadas, concernientes a la adoration 
tide Varuna— , sino como consecuencia del tipo mas 

i * Heradito frs. 91, 96, 19, trad de Burnet, Early Greek Philosophy 
segunda edicion. ¥ -‘ 


C£. esp. Las Leyes, 716 y Epinomis 9S6 c. "Ese orden universal que 
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^{visible”. 


vuicn universal que 

1(1 mas dwt ” a d « todas las cosas, Im conducido con pom pa 


primitive) de religion, representado por la magia ri- 
tual de los bvahmanes y que tal vez deba su origen IS 
a la tradicion nativa de la cultura dravidiana con- "fl 
quistada. i-j 

Pero tiene sus raices en una etapa del pensamien- I 
to mas antigua y mas universal quo la dc la cultura 
arcaica, plies deriva de aquella intuicion vaga y obs- 
cura del ser trascendente, que segun hemos visto, es 
la base ultima de la religion primitiva. Como el f 
Orenda y el Wakan de los indios norteamericanos, 
la palabra Brahma significa a la vez la formula o el 
hechizo sacerdotal, y un principio o esencia autoexis- ; 
tente, fuerza primaria cn el universo. 

El progreso del pensamiento indio desde la reli- 
gion de los brahmancs a la religion de los Upanishads, 
consiste en la conversion de esta idea primitiva de 


Brahma, una especie de potencia magica o “Zauber- 
fluidum”, en un principio metafi'sico absoluto. El 
primer paso en el desarrollo tuvo lugar cuando el 
hombre transfirio el valor de los ritos, de su cele- 
bracion exterior a su significacion esoterica. La idea 
de Brahma fue abstraida de la nocion del sacrificio, 
que paso a ser la representation simbolica de una 
realidad superior. A1 principio esta realidad se con- 
cebia cosmologicamente, como esencia del mundo o 
substancia universal; Brahma era identificado con el 
espacio o con Prana, halito de vida. Pero estas expli- 
caciones cosmologicas no satisfacian el ansia de rea- 
lidad que animaba a los pensadores de los Upani- 
shads. No solo buscaban dejar atras la mitologia y 
los ritos externos de la tradicion religiosa, sino su- 
perar la apariencia exterior de las cosas, mas alia del 
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universo creado, a fin de alcanzar el tinico ser ab- 
solute, que solo es verdadero, que solo es. 

Pero la gran realization de los pensadores de los 
Upanishads, el descubrimiento que domina la reli- 
gion y el pensamiento indios desde entonces, fue la 
identification de este supremo principio con el At- 
man o el Ser. Este Ser o Alma es el fundamento de 
todo lo existente, es “la trama en que esta tejido el 
mundo”. Ante todo, es el fundamento de nuestra 
propia conciencia, el alma de nuestras almas, pues el 
yo humano y el supremo ser son identicos en cierto 
sentido. 

El que, viviendo en la tierra, no pertenece a la 
tier r a ni es conocido por la tierra, cuyo cuerpo es 
tierra e interiormente gobierna a la tierra , ese eres 
tu mismo, el Gobernante Interior, el Inmortar. 

“El que viviendo en el espiritu, no pertenece al 
espiritu ni es conocido por el espiritu, cuyo cuerpo 
es el espiritu e interiormente gobierna al espiritu, 
ese eres tu mismo, el Gobernante Interior, el In- 
mortal”. 

“El ve sin ser visto, oye sin ser oido, piensa sin 
que se piense en el, comprende sin ser comprendido. 
El solo ve; el solo oye ; el solo piensa; el solo com- 
prende. Ese eres tu mismo, el Gobernante Interior, 
el Inmortal” 1 . 

En esta forma el principio supremo no es ya iden- 
tico con la substancia del mundo o aun con el pro- 
ceso cosmico, como en el ingenuo panteismo de los 
brahmanes. Es esencialmente una realidad espiritual, 
que trasciende todas las formas definidas del ser. Solo 
puede ser descripto por negativas, “Neti, neti, asf 

7 Brihad-aranyaka Upanishad, III, vh, tr. L. D. Barnett, 
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no, asi no”, pues ‘‘el Atman es silencio”. “Cuando 
el sol se ha puesto y la luna se ha ocultado y el fuego 
csta apagado y la palabra acallada”, la luz del Atman 
brilla aun. 

Y con la incorporacion de este principio de tras- 
cendencia, toda la actitud espiritual de la religion 
india se transformo. El conocimiento de Brahma no 
se bused, como en el periodo anterior, por el poder 
que conferia sobre la naturaleza, y las recompensas 
materiales de larga vida, fortuna y prosperidad, sino 
por el mismo como dios supremo. Todas las buenas 
obras de la antigua religion —la adoracion de los 
dioses, el sacrificio y el conocimiento de los ritos— 
habian perdido su valor. No podian proporcionar 
mas que bienes relativos: la prosperidad en este mun- 
do y una vida feliz en cl mas alia. La verdadera dicha 
solo puede hallarse en la rcalizacion de la unidad del 
Atman — suprema union del alma con lo Absoluto, 
tinica que puede salvar al hombre de la pena de la 
reen carnation. 

“Como es el deseo del hombre, asi es su voluntad, 
y segun sea su voluntad asi son sus actos, y segun 
sean sus actos (Karma) asi sera su recompensa” . 

“Cuando se haya librado de todos los deseos que 
encerraba su corazon, entonces sc habra transforma- 
do de mortal en inmortal, )’ habra obtenido a Brah- 
ma. Y como queda el veneno de la serpiente sobre 
el hormiguero, asi queda su cnerpo ; pero ese espiritu 
inmortal es solo Brahma, solo Luz” 3 . 

De este modo el concepto de una realidad tras- 
cendente se convirtio en el fundamento de un nuevo 

s Brihnd-aranyaka Upanishad, IV, iv, trad. Max Muller. 
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ideal moral que nada tenia que ver con los derechos 
y deberes sociales. Era una etica de absoluto renun- 
? ciamiento y abnegacion —la exaltacion del Cnico al 
Onico. 

Conociendo a Brahma un hombre se vuelve santo ; 
los ermitahos lo buscan para su mando. Compren - 
dian que los antiguos no desear an descendencia , 
' i c i u ^ va ^ e l a descendencia para nosotros, que tene- 
mos este Ser superior para nuestro mundo?” Asi, 
habiendo apartado el deseo de tener hijos, como 
deseo de la materia y deseo del mundo, pasaban su 
vida mendigando 

jCuan distante es esta actitud de la simple acep- 
tacion de las cosas buenas de la vida, demostrada en 
las leligiones naturales y en la cultura arcaica que 
se basa cn ellas! El unico fin de la vida, la rinica 
taiea para cl hombre sabio, es la Liberacion; cruzar 
el puente, pasar de la nruerte a la Vida, de la apa- 
riencia a la Realidad, del tiernpo a la Eternidad —to- 
dos los bienes de la vida humana en la familia o en 
el Estado solo son vanidad comparados con esto. Asf 
es como surgieron en la antigua India toda una serie 
de escuelas del pensamiento, cada una de las cuales 
intentaba encontrar el camino de la liberacion por 
medio de alguna disciplina especial de salvation. El 
camino de la liberacion por el conocimiento del 
Atman es el ejemplo clasico de estos sistemas, y ha 
^ sido la base del pensamiento ortodoxo indio desde 
entonces. No ha sido la unica, sin embargo; se la 
halla, aun en los misrnos Upanishads, junto con otros 
elementos destinados a convertirse en bases de siste- 


0 Op. cit. IV, IV, 22. 
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mas independientes de pensamiento. Encuentrase all{ 
la antigua doctrina ritual de la salvacion por las 
obras que seguia siendo la creencia normal de la so- 
ciedad brahmanica ortodoxa; hallanse las teorias cos- 
mologicas que admitian la realidad de la materia y 
de los eleinentos, y que surgieron poderosas de la 
filosofia Sankhya, y finalmente existia el camino de 
la liberacion por el ascetismo, ya sea por austerida- 
des y penitencia fisicas (tapas) o por concentracion 
mental y autodisciplina (yoga). 

Este es el elemento mas importante, desde que es- 
ta en la base de todo el desarrollo religioso desde la 
era del Rigveda 10 , hasta el advenimiento de las gran- 
des ordenes monasticas de los Jains y de los budistas. 
Pero el ideal ascetico sufrio un cambio gradual bajo 
la influencia de la nueva tendencia del pensamiento. 
La figura del Muni o Shaman que adquiere poderes 
magicos por la propia existencia y las austeridades 
fisicas, deja el lugar a la del monje que busca la sal- 
vacion en la meditacion y en la autodisciplina, del 
mismo modo que el concepto de Brahma se transfor- 
mo de un hechizo magico en un principio espiritual 
trascendente. 

En el budismo el ideal ascetico hallo su expresion 
mdxima y es tambien el budismo el ejemplo mas com- 
pleto y difundido de las nuevas disciplinas de salva- 
cion. Los pensadores de los Upanishads estaban prin- 
cipalmente interesados en sus especulaciones acerca 
de Brahma y la verdadera naturaleza del ser, y para 
ellos la liberacion era una cuestion secundaria. Para 
el budista, en cambio el problema de la liberacion 
era el unico objeto vital. “Enseno solo una cosa, oh 

” Cf. Rigveda , x, 136, que describe el Sol como el Gran Asceta. 
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I monies -dice Buda-: el dolor y el fin del dolor”. 
I '' Como el mar tiene en todas partes un solo sabor, el 
jt de la sal , asi mis ensenanzas tienen un solo sabor , el 
m-de l a Uberacion”. 

El Buda condenaba expresamente todas las tenta- 
tivas por averiguar o definir la naturaleza de este 
jUbjeto supremo. La salvacion debia ser hallada, no en 
pel conocimiento metafisico, sino en el intenso esfuerzo 
moral que destruye el deseo, raiz de todo sufrimiento 
y de la misma existencia fisica. 
i Asi e l budismo surgio como un movimiento de 
I reaction contra el intelectualismo de los Upanishads 
y las escuelas lilosoficas. Refirmo el elemento moral 
del concepto de Rita — orden— que habfa sido subor- 
^ dinado a los aspectos rituales y cosmologicos descle los 
| dias del Rigveda. Esta con los Upanishads en la mis- 
fs ma oposicion que Confucio con el taoismo, como 
||. una disciplina moral contra una cosmologia mistica 
Sty una doctrina metafisica del Ser. Como el confucia- 
■ nismo, aspiraba a ser la “doctrina del Medio”, unica 

B ! que puede proporcionar una verdadera norma de 
iconducta para guia del sabio. Es en verdad, mas exclu- 
|Sivamente etica en su contenido que el confucianis- 
|mo en si, ya que su ensenanza moral no esta ligada 
;] a su antigua tradicion ritual. La ley moral —el Dhar- 
= i ma— existia en si misma y por si misma como el uni- 
ifeo priricipio de orden e inteligibilidad en un univer- 
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so uusorio. Pues el orden cosmico en si, como se ob- 


|serva en el curso externo de la naturaleza, no tiene 
| realidad la rueda de la existencia esta vacia, con 
una va cuidad duodecupla”. Tras la apariencia de las 
scosas no hay realidad trascendente, como ensenaron 
los Upanishads, ni siquiera la de Brahma ni la de 
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Atman. Solo hay la “penosa rueda” de la existencia 1 
movida por la ignorancia y la codicia, y el sendero ' 
de la liberation moral, la via negativa de la extin 
cion del deseo que conduce al Nirvana —el beatifico| 
silencio etcrno. ■] 

“La mente que comprende la instabilidad de esta % 
vlda temporal medita de este modo: “jEste flu jo in .y 
cesante se consume en el juego, en una llama ardien- 
te! ;Lleno esta de desesperacion y terror! ;Oh si pu- 
diera llegar al punto en que el devenir ha tocado mLI 
fin! jQue calma, que dulzura ha de Iraer el fin de to- \ 
do defecto, de todos los deseos , de toda pasion ~esa "■ 
grande Paz— el Nirvana !” “lHay algun lugar en que ' 
puede colocarse el hombre, y dirigir su vida hasta 
llegar al Nirvana?” “Si, oh Rey , la Virtud es ese 
lugar” 11 . ■"! 

Asi, en el budismo las tendencias elicas del nuevo : 
movimiento alcanzaron su desarrollo maximo. Se ase- 
guraba la supremacia absoluta de la ley moral y toda 
la existencia quedaba reducida a condiciones pura- : 
mente eticas y espirituales. Pero este absolutismo mo- 
ral implicaba la negacion de otros aspectos de la reali- ! 
dad. La suprema afirmacion de la voluntad moral era 
un acto de autodestruccion que negaba la naturale- 
za y aun la vida misma. i 

Solo en la India se llego a este grado extremo de ni- ] 
hilismo, en que es abolida la existencia del alma hu- 1 
mana y del Absoluto, pero, en otras partes hallamos 
la misma tendencia a apartarse de la vida humana su- 
jeta al orden exterior del mundo, en busca de un i 
principio trascendcnte. Aun en la China, el positivis- 


11 De la Milinda Panha, “ Las preguntas del Rey Menandro". 


flio etico de Confucio no reinaba sin oposiciones. Asi 
leomo en la India el principio del orden ritual —el 
£Brahma— convertiase para los escritores de los Upa- 
Jrishads en el concepto metafisico del ser puro, asi tam- 
jbien en la China existia una escuela que interpreta- 
• ba el Tao, orden universal de la cultura arcaica, no 
como el principio del orden moral y social segiin lo 
^entendian los confucianistas, sino en un sentido mis- 
|tico y trascendente. Cretan en la existencia, mas alia 
fdel movimiento visible y siempre variable del mun- 
do, de un principio espiritual superior que siendo 
Immutable en si mismo, es la fuente de todo cambio; 
estando mas alia de la existencia, es la fuente de to- 
t do lo que existe. Lao Tseu escribe: “Hay algo indefi- 
ynido y sin embargo completo , que precede al naci- 
miento del cielo y de la tierra. ;Oh Inmovil! ;Oh In- 
■ forme! jldnico inconmutable, que penetra en todas las 
fcosas sin alteracion! Puedes llamarte “Madre del Uni- 
veyso 12 . Y Chuang Tzu, el mas grande de los liltimos 
: taoistas que florecieron en el siglo iv A. C. escribe en 
{ consonancia: jOh maestro , oh maestro! Tu que des- 
truyes todas las cosas sin ser cruel, Tu que has ayu- 
dado a diez mil generaciones sin ser bondadoso , Tu 
que has existido antes de las edades y no exes viejo , 
\Tu cubres los Cielos , Tu sostienes la Tierra, Tu has 
creado sin esfuerzo todas las formas. Conocerte asi es la 
dicha suprema” 12 . 

En consecuencia, el ideal etico de los taoistas era de 
fquietismo y de apartamiento espiritual. Despreciaban 
la ensenanza tradicional de los discipulos de Confu- 

Lao Tseu, cap. xxv, A„ ed., y trad. Wieger, Los padres (lei sistema 
Taoista. 

: i3 Chuang Tzu, cap. xm, A. ed. Wieger, op. cit, 


cio como “las heces y desperdicios de los amiguos". 

El verdadero saber no se hallara en la tradition 
ni en cl razonamiento discursivo, sino en la contem- 
plation mistica que conduce a la intuition directa de 
la realidad. El hombre sabio no ha de intervenir en 
la vida del Estado ni en los asuntos humanos, sino que 
vivira en la soledad como un ermitano, adaptando su 
espiritu al Xao universal, cuya influencia se siente en 
el desierto y en las montanas, no en los caminos ho- 
llados por el hombre. 

Es evidente que tales creencias no pueden propor- 
cionar una base a la actividad ni un incentivo para el 
progreso material, aunque puedan clar buenos frutos 
en la literatura y en el arte. Toda la tendencia del 
nuevo movimiento espiritual representado por el bn- 
dismo y la religion de los Upanishads, as! como por el 
misticismo taoista, lleva a un apartamiento de la vida 
humana y de la actividad social en busca de lo Ab- 
soluto. 

Aun la actividad racional superior del filosofo y 
del hombre de ciencia pierde todo su valor y signifi- 
cacidn en presencia de la unidad omniabsorbente del 
Ser absoluto. Esto se define con detallada precision en 
un notable tratado taoista del periodo T ang (si- 
glo viii A. C.) el Kwan-Yinn-Tzu. Probablemente es- 
te influido por las ideas filosoficas budistas, pero 
ello tiene poca importancia, ya que los puntos de 
vista taoistas y budistas en este sentido son de distin- 



cion casi imposible: : 4 

“A parte del Principio, el Tao, todo es nada. Cada ■$£ 
una de las cosas que existen forma parte de la uni- || 
dad del Tao. En esta unidad absoluta y universal , no :i|| 
hay sucesion , ni tiempo , ni distancia. En el Tao , un 
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did 0 aen a ™ os > un estadio o den leguas, no tienen 
diferencia. No debemos , pues, hablar de leyes de la 
naturaleza o de supuestas violaciones de esas leyes , ta- 
les como cambios de forma o de sexo, levitacion, fue- 
go que no quema y agua que no ahoga, monstruos, 
prodigios , etc. No es posible la prediccion, pues el 
tiempo no existe , y en consecuencia no hay futuro. 
| .No es posible la levitacion, pues no hay espacio. El 
Tao es Unidad contenida en un solo punto, y no tie - 
ne pasado ni futuro. Soy uno con todos los seres y to- 
dos los seres son uno con el Tao. Cada fenomeno es 
result ado de un juego del Tao , no de la ley. Que un 
muerto se lex>ante y ande, que un hombre pueda pes- 
car en una aljofaina, que un hombre pueda entrar 
y salir por una puerta pintada en la pared, no es ano- 
malia, pues que no hay regia”. “Distinguir entre cau- 
!|T sa y efecto, agente y producto, es ilusion y ficcion. El 
Ijl 1 : populacho cree que el ruido es producido por un tarn- 
Wfbor, cuando un hombre lo golpea con un palillo. Pe- 
jjpro en realidad, no hay ni tambor ni palillo ni hom- 
Ipre, o mejor dicho, el hombre , el tambor y los palillos 
I son el Tao que ha producido el fenomeno del tam- 
i 'boreo. Las palabras nada significan, considerando que 
las cosas expresadas no existen”. 

" Lo que se ve estando despierto no es mas real que 
| Jo que se ve en suenos. Y el hombre que ve no es mas 
real que lo que el mismo ve. El hombre que sueha y 
| el sohado, no son mas reales uno que otro”. “Por que 
sabe que nadie existe, el sabio es igualmente bene- 
i volo e indiferente hacia todos” 1 *. 
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! “ Kwan-Yinn Tzu, trad. Wiegcr, Histoire des croyances religkmes 

e( des opinions philosophiques en Chine, a* ed, igaa.'p. 570-575' 
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Y una idea similar halla expresion clasica en l os 
versos de Kien-Wenn, el emperador chino del si- 
glo vi A. C, quien escribio: 

"lEstoy dormido? iEstoy despierto ? {Existe lo q Ue 
yo amot {No son todas las cosas imagination del Alma ' 
Universal? { No soy yo mismo parte del Gran Senor, 
del Gran Sonador, quien en la noche larga duerme el 
gran sueno cdsmico?’ ns . 

Esta negacion de la realidad del mundo de los feno- 
menos y aim del principio de la causalidad, es aim 
mas caracteristica del pensamiento indio. Tamo los 
doctores del ultimo budismo Mahayana, tales como 
Nagarjana o Asangha, y los del ultimo Vedanta, talcs 
como Sankara, ensenan que solo Uno existe, y que 
la apariencia de la multiplicidad es pura ilusion, obra 
de Maya. El universe material es, en efecto, una es- 
pecie de pesadilla cosmica — un elefantc ilusorio, Ma- 
yahasti, segun Io determina Guadapada. La unica rea- 
lidad verdadera ha de encontrarse en la intuicion de 
lo Absoluto que alcanza el asceta en el extasis. 

En verdad, la religion de la nueva era marca en 
algunos aspectos un retorno al individualismo y a la 
concentracion, frente a la experiencia personal de la 
vision y del extasis que caracteriza al Shaman pri- 
mitivo. La civilizacion material del mundo oriental 
dcbia su conservacion principalmente a la continua 
supervivenaa de la tradicion de la cultura arcaica. 
En la China esta se consagraba y conservaba en una 
forma relativamente racionalizada por la influencia 
de la ortodoxia confucianista. En la India, por otra 
parte, la vision metafisica absoluta era teoricamente 

Trad. VVieger, La Chine u travers les ages, p. i66. 
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Itriunfante y orientaba toda la civilization. Sin embar- 
l go, aun all) cl tipo antiguo de cultura y el culto dc los 
| poderes de la naturalcza a que cstaba asociada, con- 
| tinuaban subsistiendo con pequena variation. Los an- 
i tiguos mitos y ritos son interpretados como simbolos 
de una realidad superior por los adeptos de una nueva 
, filosofia religiosa, mientras para la poblacion comun 
; retienen su antiguo significado y continuan personi- 
ficando las fuerzas misteriosas del mundo fisico que 
| rigen la vida de los campesinos. En verdad, en el cur- 
i so del tiempo tienden a reabsorber las formas supe- 
i riores de religion, que paretian haberlas reemplaza- 
: do. No solamente la veneration de la Diosa Madre, y 
el culto de los templos arcaicos, sino formas entera- 
mcnte primitivas dc animismo y de magia se abren ca- 
mino hacia el seno de las religiones superiores. Esto 
es mas noiablemente evidente en la India Nordeste y 
en el Tibet. Aqui hasta el budismo se vio contamina- 
do por el shamanismo y la magia, y por una extrana 
paradoja, el sistema etico mas abstracto que el mun- 
do haya conocido dio origen a las deidades monstruo- 
: sas y a los ritos obscenos de los Tantras. 

! En esta forma, las culturas orientales basadas en el 
nuevo tipo de religion tienden a quedar estacionarias 
: o a decaer. No aumentan en vigor o en sabiduria, o 
en dominio sobre el ambiente circunclante. Gradual- 
, mente vuelve a aparecer el tipo mas antiguo de cul- 
. tura, del que habian surgido, y llega a absorberlas, 
len la misma forma que la selva absorbe el esplendor 
r decreciente de Ankhor o de Anuradhapura. 

1, Es verdad que el desarrollo indio muestra las ten- 
i dencias del nuevo movimiento espiritual en su for- 
ma mas extrema e incondicional. En Occidente, por 
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lo menos, la revolucion intelectual de los siglos vi a 
iv a. C. no parece en ninguna manera desligada del 
progreso material. En realidad esa edad propicio un 
notable avance de la civilization en todo sentido. A 
primera vista nada podria parecer mas distante del es- 
phitu oriental de ascetismo y retraimiento, que la 
concepcion helenica del mundo con su franca acepta- 
don de la vida, su curiosidad y su libertad intelec- 
tual sin limites. Sin embargo, es facil exagerar el con- 
traste. Como punto principal hallamos las mismas 
fuerzas espirituales en actividad en el mundo heleni- 
co que en la India o en el lejano Oriente. Aun las 
doctrinas indias de reencarnacion y liberacion hallan 
su contraparte en Occidente en las ensenanzas orficas 
y pitagoricas. (jPuede darse algo mas indio en espiritu 
que la disciplina orfica de la salvation, por la que el 
alma purificada llega a liberarse de la “rueda de do- 
lor” de la reencarnacion continua? 

En la misma forma Empedocles consideraba la vida 
humana como el castigo de pecados anteriores y pen- 
saba, como un asceta jaina, alcanzar la liberacion evi- 
tando escrupulosamente hacer dano a cualquier ser 
viviente. Ensenaba que el mundo multicolor de las 
apariencias debia su existencia misma al principio de 
la “maldita rivalidad” que habia empariado y co- 
rrompido la pura luz blanca del verdadero ser, de mo- 
do que la realidad ya no era tal como habia sido en 
un principio y como serfa al final, “una esfera perfec- 
ts., iftual por toclos lados y sin limites , regocijante en 
sit soledad circular”, (frs. 27 y 28). 

En Grecia, tanto como en la India y en la China, 
la comprension de la unidad del orden cosmico con- 
ducia inevitablemente al reconocimiento de una rea- 
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iidad superior que trascicndc todo cambio y limita- 
cion. Como los escritores dc los Upanishads habfan 
desarrollado el concepto dc Brahma dcsde una subs- 
tancia universal, casi fisica, hasta el Atman o ser 
absoluto, asi tambien en Grecia la unidad fisica de 
los antiguos pensadores jonicos era gradualmente re- 
emplazada por el principio metafisico del Ser puro. 
jir: En la filosofia de Platon esta teoria de una realidad 
trascendente alcanzo su expresion dasica en Occiden- 
Hi te. La vision de la Eternidad que por tan largo tiem- 
po habia absorbido el espiritu oriental, hacia irrup- 
tion finalmente sobre el mundo griego con poder des- 
lumbrante. Con Platon, el espiritu occidental deja el 
variable mundo policromo de la experiencia por ese 
otro mundo de las formas eternas, “donde vive el Ser 
que domina el verdadero saber; esencia incolora, in- 
forme , intangible, solo visible al espiritu del piloto 
del alma” 16 ; “una naturaleza eterna, que no crece ni 
declina, ni se marchita; solo Belleza, absoluta, separa- 
da, simple y eterna , transmitida sin disminucion ni 
aumento a las bellezas siempre crecientes y perecede- 
ras de todas las cosas” 17 . 

Este aspecto del mundo parece implicar un re- 
nunciamiento etico y un desprendimiento como el del 
asceta hindu. Pues “si el hombre tiene ojos para ver 
la Belleza divina, pura y clara e incontaminada con 
la mortalidad y los colores y vanidades de la vida hu- 
mana" 16 , todas las cosas del mundo pierden su sabor. 
El unico fin ha de ser “volar de la tierra al cielo”, re- 
cobrar la vision divina y deifica que una vez “con- 


11 Phaedrus, 247. 

3T Symposium, 2n. 
18 Symposium , 211. 


templamos, brillando en la hiz pura, ante nosotros 
igualmente puros, aim no encerrados en la tumba vi- 
viente que arrastramos ahora } aprisionados en el cuer-i 
po como la oslra en su concha” 10 . 

Sin embargo, el misticismo platonico difiere del de 
las religiones orientales en el hecho de ser esencial- ! 
mente un misticismo de la inteligencia que busca il u . 
minacion, no tanto por ascetismo y extasis como por 
la clisciplina del conocimiento cientifico. El ideal pla- 
tonico ha sido bien definido por un antiguo escri- 
tor: “bttscar el misterioso Bien y ser feliz por medio 
de la geometria”. Para Platon, el objeto de las cien- 
cias superiores no era utilitario como no lo era tarn- 
poco para el mundo griego en general. La geometria 
“no es una mera maravilla humana , sino un milagro 
de la invencion de Dios” 20 y su estudio transporta el 
espiritu de lo corruptible y perecedero a la contem- 
plation del verdadero ser y del orden eterno 21 . A1 
hombre que sigue este camino le sera revelado el la- 
io coimin que une todos los diagramas geometricos, 
todos los grupos de numeros, todas las combinaciones 
de escalas musicales, y el unico movimiento que hav 
en las revoluciones de todos los cuerpos celestes, en 
una unica armonia inteligible 22 , y asi sera traido a la 
orilla de ese vasto mar de belleza en que al fin le se- 
ra revelada la realidad trascendente de la belleza ab- 
soluta 23 . Mas esta vision del mundo “sub specie aete- 
nilatis tendia casi tanto como la doctrina india de la 
naturaleza ilusoria del universo, a que el espiritu pres- 

13 Phaedrus, 250. 

® Epinomis, 990 D. 

n La Republica., 526, etc. 

22 Epinomis, 991 F„ 

23 Symposium. 210. 
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cindiera del mundo de la cxperiencia. Fue imposi- 
ble atribuir mayor importancia a las mutaciones de 
este proceso temporal. Pues si bicn la tierra no era 
eterna en si misma, estaba hecha sobre un modelo 
eterno, y el tiempo mismo “imita a la eternidad, y 
se muevc en un drculo medido por numeros”. Y 
puesto que la mocion perfecta de las esferas celestes 
es siempie circular, el proceso del cambio temporal 
debe ser igualmente circular. No solamente las plan- 
tas y los animales atraviesan un ciclo de crecimiento 
y desmedro. Xodas las cosas creadas tienen determi- 
nados sus numeros y sus revoluciones, y el ciclo del 
mundo y del tiempo mismo se cumple en el ano per- 
fecto, cuando los cielos han efectuado una revolucion 
completa y los planetas se hallan entre si en la misma 
lelacion que al principio. Entonces comienza nueva- 
mente el proceso cosmico y todas las cosas ocurren en 
su orden anterior. 

Esta teoria del Gran Ano y del ciclo recurrente de 
mutation cosmica, esta estrechamente ligada a la teo- 
logia astral explicada en el Epinomis. No es, sin em- 
baigo, peculiar a Platon, pues ya habia hecho su 
aparicion en cl mundo griego en una epoca tan tem- 
piana como la de Elcraclito. En realidad, era comitn 
a todas las grandes civilizacioncs del mundo antiguo, 
y su influencia se extendia desde Siria y la Mesopo- 
tamia hasta Persia, India y China, donde ha conserva- 
do su importancia hasta el presente 24 . Es probable que 

51 El sis tenia ha alcanzado sn mas perfecto desarrollo en la China. El 
Gran Ano Chino consistc en doce meses o " Confluences", cada una de 
las cuales es tan larga como el Gran Ano atribuido por los griegos a 
Heraclito, es decir 10.800 aims. En la actualidad hemos alcanzado el 
ano 68.945 del ciclo completo, y en ei Gran Mes siguiente comemanl 
el periodo de la declinacidn de Cielo y Tierra. 


todo el sistema tuviera su origen en la Mesopotamia 
donde la astronomia y la teologia astral con que es- 
taba relacionada habian alcanzado un punto notable 
de desarrollo durante el periodo neo babilonico (605- 
538) y se hubiera difundido desde su centro en todas 
direcciones. No obstante, solo entre los griegos paso 
de la esfera de la magia y la astrologia a la de la cien- 
cia y de la filosofia, y se convirtio en parte de una 
interpretation racional del universo. Debido a la in- 
fluencia de Platon y la primera Academia, paso a 
la tradition intelectual comun del mundo helenico. 
Aun Aristoteles, a pesar de su rebelion contra el idea- 
lismo platonico y su reconocimiento de la importan- 
cia de la experiencia sensible, fu£ profundamente in- 
fluido por este aspecto del mundo. Para el tambien, 
el conocimiento superior radicaba en la contempla- 
tion del universo como manifestation de un Ser per- 
fecto e inimitable. Todo el progreso es solo una 
parte del proceso de generation y corruption, limita- 
da al mundo sublunar —“el vatio de la Luna”- y 
que depende de los movimientos locales de las esfe- 
ras celestes. 

Esa mutacion debe necesariamente ser dclica. “Pues 
si los movimientos celestes se muestran periodicos 
y eternos , es necesario que los detalles cle este tnovi- 
miento y todos los efectos por el producidos sean pe- 
riodicos y eternos” 25 . Esto no debe interpretarse uni- 
camente en lo que respecta a los cambios materia- 
les, pues Aristoteles define expresamente que aun las 
opiniones de los filosofos coincidiran en forma idem 

% Meteora, j, xiv. Debo esta cita y la siguienle a P. Duhem, Le Sys- 
lime du Monde , tomos i y 11, en d cual estfln descripfas en detalle las 
teorias cle la ciencia griega respecto al Gran Ano. 
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tica “no una vet, ni dos, ni varies , sino hasta el infi- 

nito " M , 

Sobre tal supuesto, la idea de progreso pierde natu- 
ralmente su significado, pues todo movimiento de 
avance es a la vez un movimiento de regreso. Aun la 
sucesion del tiempo se transforma en una concepcion 
puramente relativa, como lo demuestra el mismo Aris- 
toteles. “Si es verdad que el Universo tiene princi- 
pio, medio y fin, y que lo que ha llegado a viejo o ha 
terminado se renueva o torna a su principio, y si las 
cosas mas antiguas son las mas proximas al comienzo, 
ique es lo que nos impide ser anteriores a los hom- 
bres que vivieron en el tiempo de la guerra de Tro- 
yaf Alcmeon ha dicho con razon que los hombres 
son mortales porque no pueden unir su fin con su 
principio. Si el curso de los acontecimientos es un 
circulo, como el circulo no tiene ni principio ni fin, 
no podemos ser anteriores a los hombres de Troya y 
ellos no pueden ser anteriores a nosotros, pues ni los 
unos ni los otros estamos mas proximos del prin- 
cipio’’ 27 . 

No solo es este punto de vista irreconciliable con 
la fe en el progreso, sino que parece conducir inevi- 
tablemente al fatalismo pesimista de estos versiculos 
del Eclesiastes: “iQiie es lo que fuel Lo mismo que 
ha de ser. iQiie es lo que fue hechol Lo mismo que 
se ha de hacer. Nada hay nuevo bajo el sol, ni nadie 
puede decir: Ved, esto es nuevo ; porque ya precedio 
en los siglos que fueron antes de nosotros”. 

El mismo espi'ritu domina el pensamiento de los 
estoicos romanos, e inspira el quietismo fatalista de 

Meteor a, I, nr. 
s ’ Problemata, xvii, 3. 
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Marco Aurelio. “El alma rational atraviesa todo el 
universo y el espacio que lo circunda, observa si: for- 
ma y se extiende en la infinidad del tiempo, abarca 
y comprende la renovation periodica de todas las 
cosas, y comprende que quienes hayan de venir des- 
pues de nosotros no verdn nacla nuevo, ni han visto 
mas que nosotros quienes nos precedieron ; en este 
sentido el que tiene cuarenta anos , si posee alguna 
comprension ha visto , en virtud de la uniformidad 
prevaleciente , todas las cosas que han sido y serdn ” 2s . 

Es verdad que Aristoteles trato de dejar algun lu- 
gar para la contigencia y el libre albedrio, y nego la 
necesidad de la identidad numerica de la humanidad 
en los diferentes ciclos. Pero algunos pensadores eran 
mas absolutos en su aplicacion de la teoria. “Segun 
Pitagoras — decia Eudemo— , volvere a contaros el mis- 
mo relato, teniendo en la mano lo mismo que ahora 
tengo, y estareis situados como lo estdis en este mo- 
mento, y todas las cosas ocurrirdn como antes”. Y los 
estoicos, como Zenon y Crisipo, eran igualmente in- 
flexibles. Cuando el ciclo del Gran Ano haya com- 
pletado su revolucion, Dion estara nuevamente con 
nosotros, el mismo hombre en el mismo cuerpo, ex- 
ceptuando tan solo, dice Crisipo, tales detalles como 
un lunar en el rostro. En verdad, los filosofos de la 
epoca helenica fueron algo mas lejos y ensenaron que 
era posible predecir la proxima etapa del ciclo por 
los movimientos de las estrellas, Estamos tan habitua- 
dos a pensar en la astrologia como en una supersti- 
cion popular, que nos olvidamos cuan estrechamente 
estaba relacionada con la antigua ciencia y la filosofia, 

M M. Aurel. Anton, xi, 1 Tract de Long. cf. Seneca Ep. ad Luciliim 
24. De tranq militate 1 y 2. 


El fatalismo astrologico de Manilio esta mds proximo 
en espiritu al moderno determinismo cientifico que 
a la supersticion popular, y la teoria aristotelica de 
que el movimiento celeste es la causa eficiente de la 
mutacion terrestre, parecia proporcionar una base 
cientifica para las pretensiones mas ambiciosas de los 
astrologos. Aun los neoplatonicos, que eran mucho 
menos deterministas que las otras escuelas, y conser- 
vaban un elevado ideal de libertad y responsabilidad 
moral, no negaban la armonia preestablecida entre 
los acontecimientos del mundo inferior y el orden 
de los cielos, aunque Plotino consideraba las estrellas, 
no corno causas, sino como signos de los ministros del 
Espiritu Eterno 29 . 

Es dificil exagerar la importancia de estas ideas 
en la historia del pensamiento antiguo. No se vieron 
confinadas a una sola generacion ni a una sola es- 
cuela. Desde la epoca de Pitagoras y de Heraclito has- 
ta los ultimos dias de la escuela de Atenas bajo los 
emperadores cristianos, la doctrina del Gran Ano, 
y el ciclo recurrente de la mutacion cosmica domi- 
naban sobre el espiritu griego. No es que los griegos 
desconocieran la nocion del progreso. Hay un largo 
pasaje en el quinto libro de Lucrecio, inspirado sin 
duda en los escritos de Epicurio, que describe el pro- 
greso de la humanidad bajo el estimulo de la lucha' 
por la existencia, desde las condiciones puramente 
animales de su origen hasta las mas elevadas realiza- 
ciones de la vida civilizada, y que asi parece anticipar 
la teoria moderna del progreso evolucionista. Pero 
esta idea no domina el pensamiento del poeta. De- 


“ Ver su extensa discusi6n de este tema en Enneadas, II, hi, 7. 


tras de ella esta latente el sombrio pesimismo del 
mundo lucreciano en el cual toda la vida de la huma- 
nidad aparece como una chispa momentanea, que se 
enciende y se extingue en la ciega precipitacion de 
los atomos a traves del espacio y del tiempo infinito. 
Y aun ese reconocimiento del progreso es excepcio- 
nal; en otras partes esta casi completamente ausente. 

(iCual es la razon de este estado de cosas? No puede 
achacarse al pesimismo, oaun debilitamiento del es- 
piritu o de su poder creador, pues es caracteristico del 
pensamiento griego en sus momentos de triunfante 
realizacion. Aun menos puede atribuirse a falta de 
conocimientos. Por el contrario, surge de la indole 
misma del ideal cientifico griego, enemigo de solu- 
ciones parciales, y que tiene muy poco en comiin con 
el especialismo trabajoso de la investigation moderna. 
Aspiraba a conocer el proceso cosmico como un todo. 
y a lograr que la naturaleza fuera completamente 
diafana para la inteligencia. Pero si la ley inteligible 
debe ser suprema, no puede haber lugar para el acon- 
tecimiento historico bnico e incomparable que pa- 
rece desempenar una parte tan importante en el mun- 
do de la experiencia. Para un griego admitir la rea- 
lidad de la mutation, equivalia a negar la racionali- 
dad del universo. Antes que dar este paso, estaba 
dispuesto, como Parmenides, a negar la evidencia de 
sus sentidos, a rechazar toda mutacion y todo deve- 
nir —aun el movimiento mismo— como una mera ilu- 
sion. Esto, sin embargo, era igualmente fatal para una 
teoria racional de la naturaleza, desde que explicaba 
el mundo de las apariencias solo por su abolicion. 

Era necesario hallar una solucion un poco menos 
drastica, que reconciliara el proceso del cambio fe- 
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I nomenal con la unidad invariable del verdadero Ser. 
\ Esta fue la realization de Empedocles, primero en 
;■ hallar el camino que luego habia de seguir el pensa- 
J miento griego. Aseguraba con no menos energia que 
Parmenides que lo existente no puede pereccr y lo 
que no exisle, nunca podra llegar a ser. Hay sin em- 
bargo un ciclo perpetuo de mutation, por el cual el 
uno se convierte en muchos y estos pasan a formar par- 


11 te del uno. “Predominan por turno, a medida que el 
P circitlo gira; pasan del uno al otro y se agrandan al lle- 
gar su turno”. “Asi, en tanto que lienen tendencia a 



pasar a ser de varios uno y de nuevo dividiendose vol- 
ver a ser mas de uno, comienzan a existir, y su vi- 
da no es duradera ; pero como nunca cesan de cambiar, 
asi estdn para siempre inmoviles en el circulo” 30 . 


I 
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50 Empedocles, fr. 26; trad. Burnet, Early Greek Philosophy, p. 244, 
2* ed. 



tu\. 

C A P 1 T ULO SEPTIMO 


El cristianismo y el advenimiento de 
la civilizacion occidental 

H emos visto que el gran movimiento espiritual 
que paso sobre el mundo antiguo hacia media- 
dos del primer milenio A. C. tendia a que el espiri- 
tu del hombre se convirtiera del mundo de la expe- 
riencia humana hacia la contemplation del Ser abso- 
luto e immutable, del Tiempo a la Eternidad. Habia, 
sin embargo, una exception importante a esta ten- 
dencia. En el desarrollo de la religion hebrea la in- 
fluencia de la especulacion metafisica es casi nula, y 
no se intentaba trascender el orden social o negar la 
importancia del proceso temporal e historico. Ade- 
mas, la religion de Israel diferia del tipo normal de 
religion mundial en varios otros aspectos. Todas las 
otras religiones del mundo estaban ligadas a alguna 
gran cultura historica cuyas tradiciones se hablan in- 
corporado. Aun los griegos contaban en su haber con 
la muy antigua y desarrollada tradicion cultural del 
mundo egeo, mientras en la India y en la China la re- 
lacion del nuevo movimiento religioso con una gran 
tradicion cultural autonoma es aun mas evidente. 
La religion de Israel, por otra parte, no estaba prac- 
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ticamente. apoyada en ningun factor material. Perte- 
neria a un pueblo menor que ocupaba un territorio 
muy limitado, no era rico ni muy civilizado; contra- 
riamente a los griegos o los arios en la India, los he- 
breos no habian conquistado ni incorporado una civi- 
lizacion completa. Habian logrado simplementc una 
posicion mas bien precaria entre los mas antiguos pue- 
blos del Cercano Oriente y se veian expuestos por to- 
dos lados a la influencia de culturas mas desarrolla- 
das y poderosas. 

No es que Israel no tuviera ningun contacto con la 
cultura arcaica. Por el contrario, la Palestina estaba 
saturada de influencias babilonicas y egipcias y aun 
los lugares sagrados de la tradicion religiosa hebrea, 
Sinai, Monte Nebo, Betsames, etc. llevan nombres 
de divinidades babilonicas. Pero este ambiente era 
mas hostil que favorable a la nueva religion.. La 
tradicion religiosa de Israel era la de un pueblo noma- 
da guerrero. Su dios no era un dios urbano, como Baal 
de Tiro, ni una deidad pacifica de las granjas y de 
las cosechas, como Tammuz, sino el dios de las tor- 
mentas y las batallas, a quien vemos en el esplendido 
canto guerrero que se conserva en el libro de Haba- 
cuc, emergiendo de las montanas y del desierto del 
sur, para destruir a sus enemigos y juzgar a su pueblo. 
El contacto con la civilization superior de los paises 
ya establecidos, siempre tendia a debilitar la indepen- 
dencia espiritual del pueblo y a contaminar la pure- 
za de la religion de Yahve con los cultos licenciosos e 
inmorales de la religion siria de la vegetation. 

Asi la historia de Israel muestra como una cultura 
material inferior y mas Mrbara puede ser el vehfcu- 
lo de una tradicion religiosa superior. Pues Yahve 


n o era solamente un dios guerrero, era el dios de la 
msticia y de la verdad, y la supremacia del elemento 
etico en la religion hebrea se debia a un espiritu in- 
flexible e intolerante que apartandose de la cultura 
superior de las ciudades de Canaan, volvia los ojos 
hacia Sinai y el desierto. 

: Sin embargo, en Israel, no menos que en otras 
' religiones, la nueva evolucion sc basaba en la idea del 
0 rden ritual. La sagrada ciudad-templo de Jerusalem 
i c0 n su sacerdocio y su ceremonial, tambien desempe- 
\ ff a ba una parte fundamental en la historia de la reli- 
!: gion judia. En verdad, no hay otro caso en que la vi- 
: da espiritual de un pueblo este tan estrechamente li- 
I' gada a las concepciones rituales, y toda la evolucion 
v etica y social tan directamente basada en un orden 
: ceremonial sagrado. En Israel, sin embargo, esta ley 
! divina que regulaba tanto la vida moral del individuo 
como la organization externa de la sociedad, nunca 
| f U e concebida como un orden cosmico impersonal, 

| tal como lo hallamos en el pensamiento griego o chi- 
: no, sino como la palabra y orden de una deidad perso- 

i nal: Yahve, el Dios de Israel. 

No hay nada peculiar en el hecho de que el pueblo 
s. dc Israel haya reconocido a un solo dios. Ese era mas 
fe o menos el estado normal de las cosas enire los pue- 
| bios antiguos, y especialmente entre los semitas. Te- 
nian a Asur, el dios nacional de Asiria, Chemosh, el 
| dios de Moab, el gran Baal de Tiro, y otros muchos. 
Pero estos eran a menudo tan solo los jefes de todo un 
panteon de deidades menores, y casi invariablemen- 
te venian acompanados por una deidad femenina o 
consorte, tales como Ishtar, o Ashtoreth de la Biblia, 
pues el elemento sexual estaba profundamente arrai- 
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eva^ 11 ^ reli ^ antigua, y cuanto mas civilizado 
1 e P Ue blo, por lo general mas fuerte era su enfa- 
contr eSte as P ecto do * a v ^ a> El Dios de Israel, por el 
loso 10> n ° to ^ era b a companera. Era un Dios ce- 
nat ^^ e °diaba el culto licencioso de los agricultures 
cia S ' ^ P°^ ac ^ n urbana de Canaan. En consecuen- 
mie mientras l a tendencia general en el nuevo movi- 
sub -H ’ Cra s ^ ntet i zar l° s diversos cultos locales y 

i • l ^ ar to das estas divinidades personales a algun 
en I 1 ^ L ? trascen dente impersonal tal como Brahma, 
i f Se tr ataba de acentuar la unidacl y la uni- 

S ddelDiosnaciona11 - 

en ^ a , ten dencia aparece ya plenamente desarrollada 
En elrf VlI b en ^ as P r imeras escrituras profeticas. 
• it>r ° de Amos, Yahve no es una mera deidad 
a Cu Y° poder esta limitado a su propio pueblo 


patria. E s di 0 s de toda la tierra, “que hace las 


pi ' } i ^ uc iuud id. uciid, (jac uulc 

te ] 6S ^ convierte las tinieblas de la maer- 

<'^ n a l Uz del alba y oscurece el dia con la noche”. 
al 1 q 116 ] ^ ° rrna l as m ontanas y crea el viento y revela 
de l m ^ e su P ro pio pensamiento, hace la obscuridad 
a mahana y pasa por los lumres mas elevados de 

Id tlCyrn” \T 1 r ° 

• iN| 0 es menos notable el enfasis sobre el ca- 
corrM m ° ra ^ y spiritual de la ley de Yahve. No se 
nal p Ce en observancia externa del culto nacio- 
res d -| eteS ^ a y desprecia los sacrificios de los opreso- 
s e l pobre. Su lema es “odiar el mal , amar el bien 
y establecer el juicio en las puerlas”. 

, ^ Cons ecuencia, cuando el mundo asirio conquis- 
0 a pueblo mas pequeho del Cercano Oriente, la 


1 

zoroistri tro .^ n ' co ejemplo de esta tendencia se halta en la religion 
con i' 3 de Pers ' a . que ofrece, en diversos aspect os, paralelos notables 

1 el d «arroll 0 judio. 
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fj, religion de Yahve no compartid la suerte politica de 
I' la nacion, como en el caso de los otros pueblos, pues 
: los profetas no vefan en la ruina material de Israel 
if una pru'cba de la impotencia de Yahve para prote- 
: .‘ ! ger a su pueblo, sino una manifestation de su poder 
universal en un sentido mas elevado y misterioso. Asi- 
f ria era solo un instrunrento en manos del Dios de Is- 
rael, que lo dejaria de lado y lo destruiria una vez 
cumplido su objeto, e Israel debia buscar la salvacion, 
no para ‘‘el brazo de la carne”, sino para realizar las 
Amisteriosas obras de la omnipotencia divina. 

| Asi, el trance que abolia la existencia dc Israel co- 
mo nacion independiente, era tambien el punto cri- 
| tiro en one el judafsmo renaria como una religion 
| del mundo. La serie de calainidades nacionales que 
■•oilminaron en la destruction de Jerusalen y el pe- 
| rfodo de cautiverio solo extendieron y fortalecieron 
. h creencia proftiica en la soberam’a de los fines divi- 
" nos en la historia. Y cstos fines no se limitaban al des 
tino de Israel unicamente, pues tem'an una significa- 
A cion aun mas amplia. “Poco es que seas mi siervo para 
levantar las tribus de Jacob y convertir las heces de Is- 
rael : he aqui que yo te he destinado para ser luz de las 
[ naciones, a fin de que tu seas mi salvacion hasta los ul- 
■" times terminos de la tierra”. (Isaias xlix. 6). Los su- 
ffrimientos dc Israel y del Siervo elegido de Yahve eran 
los medios necesarios por los cuales el poder de Dios 
Y debfa manifestarse a la humanidad. Desde el princi- 
, : pio, la voluntad de Jahve habia separado a este peque- 
io pueblo palestiniano como su vehiculo elegido, y los 
‘igrandes imperios rnundiales que habian aniquilado 
}‘a Israel en su avance arrollador, solo eran los instru- 


memos dc este fin trascendente. Toda la historia se 
encaminaba hacia una gran consumacion, la revela- 
tion del poder y la gloria dc Yahve en su siervo Is- 
rael, y cl eterno reino dc la justicia en el mundo me* 
sianico de Dios. 

En consecuencia, para los judfos, la historia poseia 
un valor rinico y absolnto tomo no lo habfa concebi- 
do ningun otro pueblo de la antiguedad. La ley eter- 
na que los griegos vefan representada en cl movi- 
miento ordenado de los cielos, se manifestaba a los 
judfos en las vicisitudes de la historia humana. Mien- 
tras los filosofos de la India y de Grecia meditaban 
si el proceso cosmico era ilusorio o eterno, los profetas 
de Israel afirmaban el objeto moral de la historia e 
interpretaban los acontecimientos de su epoca, como 
revelacion de la voluntad divina. Para ellos no podia 
hablarse de un retorno de todas las cosas en un ciclo 
eterno de cambio cosmico, desde que la esencia de su 
doctrina de los fines divinos en el mundo era su sin- 
gularidad. Habfa un Dios y un Israel, y las relaciones 
entre ainbos compendiaban todo el objeto de la crea- 
’ cion. Y asf, cuando en el curso de la historia, los ju- 
dfos entraron en relation con la cultura cosmopolite 
de la era helernstica, conscrvaron su propia tradition 
religiosa y su propio concepto del mundo, y se abro- 
quelaron en la observancia aun mas estricta de un or- 
den ritual tradicional. Es cierto que no escaparon del 
todo a la influencia de la idea dominante de un proce- 
so cfclico en el orden universal, pero volvieron a in- 
terpretar este concepto en el espfritu de su propia tra- 
dicion. El eon del apocalfptico judfo no es un ver- 
dadero ciclo, es una etapa en la evolucion de un pro- 
ceso simple, que conserva su valor e importancia uni- 
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ca. Sin embargo, se lo traslada de un piano historico 
a un piano cosmico, o mas bien transformase en esa 
especie de historia cosmica que conocemos como apo- 
caliptica. 

A esta tradicion profetica y apocaliptica, tan distin- 
ta del ritualismo legal, que era el otro elemento del 
patrimonio judio, apelo el nuevo movimiento re- 
ligioso destinado a transformar el rnundo antiguo. 
Tanto los elementos sociales como cosmicos de esa 
tradicion estaban representados en su ensenanza, pe- 
ro adquirian una nueva signification espiritual y mis- 
tica. El Reino de Dios aparece en los evangelios a la 
vez como una realizacion de las antiguas profedas de 
la restauracion de Israel, y como un nuevo orden 
mundial que renovari'a cielo y tierra, pero era tam- 
bien una nueva vida, un fermento transformador, 
una semilla en el corazon del hombre. Y la fuente del 
nuevo orden se colocaba, no en una figura mitologica, 
como los dioses salvadores de las religiones misterio- 
sas, ni en un principio cosmico abstracto, sino en la 
personalidad historica de Jesus, el Nazareno cruci- 
ficado. Pues el cristianismo enseira que con Jesus en- 
tra en la raza humana y en el rnundo natural un 
nuevo principio de vida divina, que eleva la humani- 
dad a un orden superior. Cristo es la cabeza de esta 
humanidad restaurada, el primogenito de la nueva 
creacion, y la vida de la Iglesia consiste en la exten- 
sion progresiva de la Encarnacion por la incorpora- 
cion gradual de la humanidad a esta su unidad su- 
perior. Por lo tanto, lo absoluto y lo limitado, lo Eter- 
no y lo temporal, Dios y el rnundo ya no son conce- 
bidos como dos ordenes exclusivos y opuestos del 
ser, existentes uno contra otro en mutuo aislamien- 


to. Ambos ordenes se penetran reciprocamente, y 
aun el mundo inferior de la materia y de los senti- 
dos es capaz de convcrtirse en el vehiculo y conducto 
de la vida divina. 

Asi la afirmacion judia de la signification y valor 
de la historia hallaba un desarrollo aun mas amplio 
en el crist ianismo. El proceso mundial no era conce- 
bido como un orden inmutable gobernado por la 
ley fatal de la necesidad, sino como un drama divi- 
no cuyos actos sucesivos son la Creadon y Caida del 
Hombre, su Redencion y su Restauracion gloriosa. 

Por tanto, a pesar de la oposicion cristiana entre 
“este mundo” y “el mundo futuro”, no podia haber 
vacilaciones en cuanto a la realidad y la singulari- 
dad del proceso historico. La irreconciliabilidad del 
cristianismo con la teoria dominante de los ciclos cos- 
micos es obvia, y fue estrictamente expuesta por los 
primeros Padres. “Si aceptamos esa teoria , dice Ori- 
genes, A dan y Eva haran en un segundo mundo lo 
mismo que han hecho en este; el mismo diluvio se 
repetira ; el mismo Moises conducira al mismo pueblo 
fuera de Egipto, Judas traicionara por segunda vez 
a su Senor } y Pablo guardara las ropas de los que la - 
pidaban a Esteban” 2 . 

Y sobre este campo la Iglesia debio librar sus pri- 
meras batallas, pues el gnosticismo era esencialmente 
una tentativa de combinar la creencia en la reden- 
cion espiritual con la teoria de los eones del mundo 
y de la ilusoria naturaleza de los cambios terrenos, y 
en consecuencia toda la apologia anti-gnostica de san 
Ireneo es una defensa del valor y la realidad de la 

3 Peri archon lib. II, cap. in, 4-5. Cf. San Agustin, de Civ. Dei , xn, 13. 
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evolucion historica. “Ya que los hombres son reales } 
| deben estar asentados en la realidad. No se desva- 
necen en la no-existencia, sino que progresan entre 
r cosas existentes”. “Hay un Hijo que ejecuta la volun- 
tad de su Padre , y una raza humana en que se reali- 
zan los misterios de Dios”. “Dios dispuso todas las 
; cosas desde el principio buscando la perfeccion del 
i; hombre , a fin de deificarlo y revelarle sus propias dis - 
pensaciones, de modo que la bondad sea evidente , la 
justicia perfecta y la Iglesia pueda modelarse segun 
la imagen de Su Hi]o. En esta forma el hombre alcan- 
za eventualmente la madurez, y preparado por es os 
it privileges , puede ver y comprender a Dios ”. 2 

A esta conciencia de su caracter y mision unica de- 
be el cristianismo su extraord inaria fuerza de expan- 
sion y conquista que revoluciono la civilizacion oc- 
cidental. Pues nunca se insistira demasiado en que la 
historia de la Iglesia en el siglo IV no fue, como quie- 
ren hacernoslo creer tantos criticos modernos, la cul- 
minacion natural de la evolucion religiosa del mundo 
antiguo. Fue por el contrario una interrupcion vio- 
lenta de ese proceso, que forzo la civilizacion europea 
fuera de su antigua orbita hacia un sendero que nun- 
ca hubiera seguido por su propio impulso. Es verdad 
que la cultura clasica y la religion del estado urbano 
con que estaba asociada iban perdiendo su vitalidad, 
y que nada hubiera podido detener el movimiento 
de orientalizacion que conquisto definitivamente al 
mundo romano. Pero ese movimiento hallo su ex- 
presion normal ya sea en la forma categorica repre- 
sentada por las diferentes sectas gnosticas y mani- 

3 San Ireneo, Contra las Herejias, V, 36, 1. IV, 37, 7. Trad. F. M 
; Hitchcock, ' 


I 

■$i 

queas o en un sincretismo helenistico bastardo. La 
religion del emperador Juliano y sus raaestros nco- 
platonicos, a pesar de su fidelidad al pasado helenico, 
estaba realmente mas impregnada de elementos orien- 
tales que la de los Padres cristianos, tales como Euse- 
bio de Cesarca, Teodoro de Mopsuestia, Teodoreco, 
Basilio y los dos Gregorios. 

Pues los escritos de estos ultimos, a pesar de su 
manifiesta hostilidad a la tradition religiosa griega, 
se caracterizaban por un genuino espiritu de huma- 
nism o, para el que habia poco espacio en la teosofia 
espiritualista de Juliano y de Maximo de Tiro. Toda 
su apologetica esta dominada por el concepto del 
hombre como centra y corona del universo creado. 
El primer libro de la Teofania de Eusebio es un largo 
panegirico de la humanidad: el hombre, artesano y 
artista, constructor de ciudades y marinero; el hom- 
bre, sabio y filosofo, unico que puede predecir los 
cambios de los cuerpos celestes y conoce las causas 
ocultas de las cosas; el hombre, Dios sobre la tierra, 
“amado hijo del Verbo Divino.” 

Asi tambien, san Gregorio de Nisa ve en el hom- 
bre no solo “la imagen deifica de la belleza arque- 
tipica” sino tambien el medio por el cual toda la 
creacion material adquiere conciencia, se espiritua- 
liza y se une a Dios. Exactamente como en el mundo 
material, dice, hay una armonia organica interior de 
creacion, asi por la sabiduna divina hay cierta mez- 
cla del mundo inteligible con la creacion sensible, a 
fin de que ninguna parte de la creacion pueda ser 
rechazada o privada de la compahia divina. Y el 
lazo de esta combination y comunion es la natura- 
leza humana. El hombre fue creado por Dios " para 
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que el elemento terrestre se eleve por su union con 
lo divmo, y la divina Gracia, en un solo movimien - 
to, pueda extenderse uniformemente por toda la 
creacion, merced a esa amalgama de la naturaleza 
inferior con la que constituye el munclo superior ” i . 
Esta naturaleza creada, sin embargo, es esencialmen- 
te mudable. Pasa continuamente por un proceso de 
evolucion, que si esta de acuerdo con la naturaleza 
sera siempre progresivo, pero que puede convertirse 
en un movimiento de degeneracion y decadencia, si 
la voluntad se pervierte 4 5 . 

Esto ha ocurrido en la historia de la humanidad, 
y por tanto ha sido necesario que la naturaleza di- 
vina se uniera a la hutnana en una segunda creacion 
que restaurara y desarrollara aun mas la funcion 
original de la humanidad. Asi la Encarnacion es 
fuente de un nuevo movimiento de regeneracion y 
progreso que conduce definitivamente a la deifica- 
cion de la naturaleza humana por su participation 
en la Vida divina. La vida de la Trinidad divina se 
exterioriza en la Iglesia por la humanidad restau- 
rada, y el objeto de la creacion halla su completa 
realization en el Verbo Encarnado, “que une el uni- 
verso a si mismo , trayendo en su propia persona las 
diferentes especies de cosas existentes, a un solo acuer- 
do y armonia ” 6 . 

Esta presentation de la doctrina cristiana del horn- 
bre y la Encarnacion es una tentativa consciente por 
expresar el nuevo concepto del mundo cristiano en 

4 San Gregorio Nisemo. Discurso Catequetico, capitulo vi, trad. J- H. 
Srawley, p. 39. 

* Id. cap. vhi. 

0 Id. cap. xxxn. 


una forma accesible al espiritu griego. Es una sinte- 
sis genuina de las tradiciones cristiana y platonica y, 
a pesar de las criticas de Harnack, esta enteramente 
de acuerdo con el espiritu de san Pablo. Sin embar- 
go, la tradicion helenica a la cual se dirigian Eusebio 
y san Gregorio, no era la fuerza dominante en el 
mundo de entonces. En el mismo momento que lie- 
vaba a cabo con exito su apostolado en el mundo 
greco-romano, la Iglesia era atacada de atras por las 
here] las orientalizantes que trataban de convertir al 
cristianismo en una religion de espiritu puro, y ase- 
guraban que el cuerpo y el mundo material eran 
esencialmente malos. Esta fuerza no solo se manifes- 
taba en formas tales corno el maniqueismo y gnos- 
ticismo, enemigos declarados del cristianismo orto- 
doxo, sino que tambien se hacia sentir en la Iglesia 
por la influencia de las obras de los encratitas, tales 
como los evangelios y actas apocrifos, asi como por 
la tendencia monofisita que negaba la doctrina or- 
todoxa de la humanidad total de Cristo, y que veia 
en la Encarnacion solo la apariencia sobre la tierra 
de la divinidad en forma humana. 

En consecuencia, la cultura bizantina no represen- 
ta simplemente la fusion de la tradicion helenistico- 
romana con el cristianismo. Contiene un tercer ele- 
mento de origen oriental que es, en realidad, de in- 
fluencia preponderante en la civilization bizantina. 
Puede verse en la organization social y politica del 
Imperio, que tomaba en la Persia sasanida todas las 
formas externas de la sacra monarquia oriental. La 
rigida jerarquia del estado bizantino, que se concen- 
tra en el Palacio Sagrado y en la personalidad casi 
divina del sacro Emperador, no es ni romana ni cris- 
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tiana, sino puramente oriental. Y la misma influen- 
cia muestra la religion bizantina en su tendencia a 
descuidar el elemento historico y dinamico de la tra- 
dicion cristiana, y dejarse absorber por especulacio- 
nes teologicas relativas a la naturaleza de la divini- 
dad. Esta tendencia alcanza su apogeo en los escritos 
del llamado Dionisio Areopagita, que probablemen- 
te vienen del fin del siglo v, y han ejercido una in- 
fluencia incalculable en la vida religiosa del mundo 
bizantino. Alb encontramos la mas severa asercion 
de la tiascendencia divina y la negacion de todos los 
modos finitos del Ser, 

Como las cosas inteligibles no son captadas por 
los sentidos . . . asi tambien el Super-Ser infinito tras- 
ciende al ser, la unidad Super-Inteligente trascien- 
de a las inteligencias. El que estd por encima del 
pensamiento trasciende la comprension, y el Bien 
que estd por encima de la palabra trasciende la ex- 
presion. Pues es una Monada que unifica toda uni- 
dad, una Esencia Super-esencial, un Espiritu Inin- 
t eligible, un Verbo Inefable, o mejor la negacion de 
la Razon, de la Inteligencia, de la Palabra, y de toda 
forma particular de existencia”\ 

En consecuencia, a fin de alcanzar el conocimien- 
to de esta Divina Negacion “el hombre debe sumer- 
ghse en la obscuridad mistica de la Ignorancia, don- 
de aparta todo conocimiento racional y es absorbido 
por lo que es enteramente intangible e invisible. . . 
de modo que queda unido a lo absolutamente in - 
cognoscible por la parte superior del espiritu, en una 
completa abolicion del conocimiento racional y aun- 

7 Sobre los Nombres Divinos, i, i. 
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que no sabe nada, conoce en una forma que esta mds 
alia del espiritu” 8 . 

Pero este medio de la negation absoluta no cons- 
tituye toda la ensenanza dionisiaca. Se completa con 
la teoria de una jerarquia mistica, en la que los ini- 
ciados son gradualmente conducidos hacia la cumbre, 
por una serie de actos rituales y simbolos sacramen- 
tales, desde lo sensible hasta lo inteligible y desde 
lo inteligible hasta lo divino. 

En esta forma el misticismo abstracto esta ligado a 
un orden ritual y ceremonial determinado, que cons- 
tituye su contraparte terrestre y sensible; en sus pro- 
pias palabras, “la Teurgia es el complemento de la 
Teologia ”°. 

Analogamente la idea moral del mundo bizantino 
hallo su expresion en el aislamiento inflexible de los 
monjes del desierto, que representa la evolution ex- 
trema del espiritu oriental de ascetismo y aparta- 
miento del mundo dentro de los limites del cristia- 
nismo ortodoxo. Para los ayunadores ascetas de la 
Nitria y de la Tebaida, el estado y el mundo de los 
deberes sociales habfa dejado de existir. Se habian 
clesligado de los lazos sociales; no reconotian ningu- 
na obligation politica. Vivian enteramente para el 
espiritu, y solo dejaban al cuerpo el derecho a la 
existencia. 

Sin embargo, aun esta version radicalmente orien- 
tal del cristianismo no satisfacia al mundo oriental. 
Con la llegada del Islam volvia a un tipo mas sen- 
cillo de religion, que no sentia la necesidad de la 
encarnacion de lo divino o de una transformacion 

8 La Teologia Mistica, i, 3. 

5 La Jerarquia Eclesiastica , in , 3. 5. 
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progresiva de la naturaleza humana. El puente entre 
Dios y el hombre se habia derrumbado, y la Omni- 
potencia divina reinaba una vez mas en su esplendor 
solitario, como el sol en el dcsierto. 

En el Occidente romano, a pcsar de su nivel in- 
ferior de civilization, las eondiciones eran mas favo- 
rables para el desarrollo de una cultura crisriana ori- 
ginal y creadora. Pues en este punto la Iglesia no 
se veia incorporada a un orden fijo social y politico, 
que no tenia el poder de modificar; se encontro 
abandonada a sus propios recursos en un mundo de 
caos y destruction. Debia lidiar, no con la influencia 
de una tradition espiritual extraha, sino con las fuer- 
zas de la barbarie y del desorden social. Pero mucho 
antes de la caida del Imperio, el catolicismo occiden- 
tal habia adquirido las caracteristicas distintivas que 
debi'an marcar su futuro desarrollo. El docurnento 
mat, antiguo del cristianismo occidental —la Primera 
Epistola de Clemente- muestra ya el sentido latino 
del orden y su ideal practico del deber social. Aun 
las herejias occidentales de los dias de Novaciano y 
los donatistas hasta Pelagio y Priscilio, no se relacio- 
: nan con la teologia especulativa, sino con los puntos 
• concretos del orden eclesiastico o con los problemas 
|de la conducta y de la responsabilidad moral. 

Ademas, el enfasis sobre el aspecto social de la tra- 
j dicion cristiana condujo a la Iglesia occidental a asu- 
|mir una actitud mucho mas independiente hacia el 
jEstado que la de la Iglesia bizantina, Hilario de 
j Poitiers en el reino de Constantino, ataca la inter- 
Ivencion del Estado en cuestiones religiosas con una 
Ivehemencia apenas sobrepasada por los campeones 
I del Papado medieval, y san Ambrosio, en sus rela- 
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clones con los emperadores cristianos, afirma la auto- 
ridad del poder espiritual con la mentalidad de un 
pontifice medieval mas bien que de un prelado bi- 
zantino. El Emperador, dice, esta dentro de la Igl e . 
sia, no por encima de ella, y por consiguiente es 
obligation del gobcrnante cristiano subordinar su 
action a los decretos de la Iglesia en todas las cues- 
tiones que conciernen a la fe. 

Fue san Agustin el primero en dar una orienta- 
cion filosofica y teologica mas profunda al genio de 
la Iglesia occidental. Es verdad que su pensamiento 
no estaba en absoluto libre de elementos orientales. 
No cn vano habia sido durante airos discipulo de los 
maniqueos y su espiritu habia sido pcnetrado por la 
influencia del neoplatonismo. Estaba dominado por 
esa nostalgia del infinito que condujo a los pensado- 
rcs del mundo oriental a dejar el mundo de la expe- 
riencia por la vision eterna del Ser trascendente. Con 
todo, era tambien un latino y su sentido latino de 
la realidad social e historica lo llevo a reconocer los 
elementos sociales e historicos implicitos en la tradi- 
tion cristiana. Su ideal no era un Nirvana imperso- 
nal, sino la Ciudad de Dios, y veia el orden espiri- 
tual, no como un principio metafisico estatico, sino 
u como una fuerza dinamica que se manifiesta en la 
i i sociedad humana. Dos amores —dice— han cdificado 
) dos ciudades. El Amor de si mismo construyo a Ba- 
H bilonia con el desprecio de Dios, y el amor de Dios 
’• construyo a Jcrusalen con el desprecio de si mismo. 
Toda la historia consiste en la evolucion de estos 
principios encarnados en dos socicdades “fundidas 
la una en la otra y muddndose en todos los cambios de 


I los t tempos desde los origenes de la raza Humana has - 
ta el fin del mundo” 10 . 

En consecuencia, el mundo presente no consiste 
en un orden estatico completo, ni en una apariencia 
ilusona sin significado. Es el proceso genetico de 
; la creacion espiritual, la actividad seminal o embrio- 
i naria de una nueva vida. Y el principio actuante 
; ( en este P™ ceso es el Espiritu divine que se mani- 
liesta en el mundo, externamente a traves del orden 
sacramental de la Iglesia, e internamente en el alma 
por la operacion de la voluntad, pues el enfasis de 
san Agustm sobre la flaqueza humana y la omnipo- 
tence de la gracia divina no implica ningun menos- 
precio del aspecto etico de la vida. Por el contrario, 
aun cuando pueda parecer paradojico, la misma im- 
portance que atribuia a la voluntad moral le lleva- 
a a desprecer su libertad. La voluntad humana es 
la maqumare que Dios emplea para la creacion de 
un mundo nuevo. 


e este modo, mientras el cristianismo en Orien- 
te tende a convertirse en un misticismo especulativo 
representado por un sistema ritual -una iiwxayuyAa 
en el sentido tecnico- en Occidente, bajo la influen- 
| ce de Agustm, se convertia en una fuerza dinimica 
moral y socel. Esta es la distincion que Ritschl ex-, 
pone tan vigorosamente en su comparacion de san 
Agustm con el seudo-Areopagita. Este ultimo, se- 
gun dice, era el fundador de un eclesiasdsmo ritual; 
aquel, en cambio, de un eclesiastismo de obras mo- 
rales al servicio de un cristianismo universal. Es 
verdad que este aspecto del cristianismo occidental 


10 Catechuandis rudibus, 37 . 


puede ser facilmente exagerado. San Agusrin no es 
un americanista; no valoraba la vida moral activa 
como un fin en si misma. Comprendia tan plena- 
mente como cualquier oriental la supremacia de lo 
trascendente y el ideal de la contemplacion mistica. 
Pero mientras el Oriente se encerraba en este aspee- 
to de la religion con exclusion de todo lo demas, 
el espiritu de la Iglesia occidental esta expresado por 
la gran oracion de san Martin en su lecho de muer- 
te: “Domine si populo tuo adhuc sum necessarius , 
non recuso laborem.” 

Este es el espiritu que inspiro a la Iglesia Occiden- 
tal en la era de obscuridad y de anarquia que siguio 
a la caida del Imperio. Puede observarse en la obra 
del Papado, segtin lo representa ante todo san Gre- 
gorio, que trabajaba entre las ruinas de una civili- 
zacion decadente para servir la causa de la justicia 
social y de la humanidad. Puede verse igualmente 
en el nuevo monaquismo benedictino que convirtio 
la tradition puramente ascetica de los monjes del 
yermo en una institution social disciplinada al ser- 
vicio de la Iglesia Universal. Estas dos eran las prin- 
cipales fuerzas sociales y casi las unicas constructivas 
en la Europa Occidental durante la Edad Obscura. 
Elios fueron quienes incorporaron Inglaterra al Cris- 
tianismo y crearon un nuevo centro de cultura cris- 
tiana y latina en el Norte. Y fueron los monjes sa- 
jones, tales como Willibrordo y Bonifacio y Alcui- 
no, quienes en estrecha alianza con el Papado, con- 
virtieron la Alemania pagana, reformaron la Iglesia 
franca, y echaron las bases de la cultura carolingia. 

Por estas causas la nueva civilizacion que empezo 
a surgir lenta y penosamente era en un sentido muy 
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especial una creacion religiosa, pues se basaba en 
una entidad eclesiastica, no politica. Mientras en 
Oriente, la unidad imperial incluia todo y la Iglesia 
era esencialmente imperial, en Occidente la Iglesia 
era la sociedad universal y el estado era debil, bar- 
baro y dividido. La unica verdadera nacionalidad que 
quedaba al hombre era su asociacion con la Iglesia, 
e incluia una lealtad mucho mas profunda y amplia 
que su obediencia al estado secular. Era la relacion 


social fundamental que superaba todas las distincio- 
nes de clase y nacionalidad. La Iglesia era un mundo 
en si misma, con su propia cultura, su propia organi- 
zacion y su propia ley. En tanto que la civilization 
sobrevivia, dependia directamente de la Iglesia, ya 
sea en los grandes monasterios carolingios, tales como 
San Gal o Fulda, principales centros de la vida cultu- 


ral y economica, o en las ciudades que llegaban a 
depender de los obispos y del elemento eclesiastico 


para su existencia misma. Por otra parte el estado 
se habia divorciado de la ciudad y de la cultura d- 
vica, volviendose mas y mas hacia las tradiciones 


guerreras de una barbara aristocracia de tribu. 


Pues la Europa medieval ya no poseia una cultura 
material homogenea, tal como hallamos, por ejemplo, 
en la China o en la India. Era una federation inde- ^ 
pendiente de los mas diversos tipos de razas y cul- 1 
turas bajo la hegemom'a de una tradition religiosa j 
y eclesiastica comun. Esto explica las contradicciones / 
y desunion de la cultura medieval, el contraste de su f 
crueldad y su caridad, su belleza y fealdad, su vitali- ' 
dad espiritual y su barbarie material. Pues el elemen- 


to de la cultura superior no emergia espontaneamen- 
te de las tradiciones del organismo social en si mismo, 
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sino que provenia de afuera como una fucrza espin* 
tual que debia remodelar y transformar el material 
social en el qtie trataba de infundiise. 

Y asf en los siglos xi y xii, cuando comenzo el rena- 
cimiento social de la Europa occidental, la nueva 
evolucion se inspiraba en motivos leligiosos y proce- 
dia directamente de la tradicion de la sociedad espiri- 
tual. La querella de las investiduras y la supremacia 
internacional del Papado reformatio eian los signos 
visibles del vencedor, del poder espiritual, sobre los 
elementos feudales y barbaros de la sociedad euro- 
pea. En todas partes los hombres adquirieron con- 
ciencia de sti propia ciudadania en la gran comum- 
dad religiosa de la Cristiandad. Y esta ciudadania 
espiritual era el fundamento de una nueva sociedad. 
Como miembros del estado feudal, los hombres esta- 
ban separados por innumerables divisiones de obe- 
diencia y jurisdiction. Estaban divididos como los 
rebaiios, en la tierra en quc vivian, entrc diferentes 
senorios. Pero como miembros de la Iglesia, se halla- 
ban en un cainpo comun. “ Ante Ctisto —escribe san 
Ives de Chartres-, no hay hombre libre ni siervo, to- 
dos los que participan en los mismos sacramentos son 
iguales." 

Y en efecto, un nuevo espiritu democratico de fra- 
ternidad y cooperacion social comienza a hacerse sen- 
tir cn Europa en esta epoca. En cada paso de la vida 
los hombres se unian en asociaciones voluntarias con 
fines sociales bajo auspicios religiosos. Los principa- 
les tipos de asociacion eran trcs: la paz jurada para 
el afianzamiento de la Tregua de Dios y supresidn 
del latrocinio; la hermandad del camino, en la cual 
se asociaban los peregrinos y mercaderes para su mu- 
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Wtua proteccion; y la cofradia o Candad, una union 
t local con fines caritativos o sociales bajo el patrocinio 
j} de a lgun santo popular. De estos origenes surgio el 
f i gT an movimiento de actividad comunal que transfor- 
§K v *da social de la Europa medieval. No estaba 
te y a exclusivamente basada en el servicio militar o la 
■j subordination feudal. Era un vasto complejo de orga- 
nismos sociales, una federation de entidades reuni- 
das, cada una de las cuales poseia una actividad inde- 
pendiente y aportaba su propia contribution al bien- 
f . estar coniun. El reino nacional era considerado co- 
mo una federacion de distintos ordenes, cada uno 
con su propia funcion social, los Estados del Reino. 

La misma tendencia es igualmente acdva en la 
esfera eclesiastica. La socializacion en el servicio de 
la Iglesia universal, comenzada con el monaquismo 
f por los benedictinos, fue llevada aun mas lei os en el 
: nuevo periodo. La reforma de la Iglesia en el siglo xi 
fue en gran proportion un movimiento monastico, 

I, en el que por primera vez, los monjes se vefan impe- 
lidos por la fuerza de sus propios ideales a deiar la 
paz del claustro y lanzarse en luchas semipoh'ticas. 

Y en el siglo simbente la vida de san Bernardo mues- 
| tra como los ideales mas estrictos del ascetismo mo- 
* nastico no eran incompatibles con una actividad so- 
cial. que abarcaba todos los aspectos de la vida inter- 
nacional del cristianismo. De aqui en adelante el 
monasterio deja de ser una sociedad cerrada, sin nin- 
|guna relacion con el mundo exterior. Forma parte 
I* de una unidad mayor, la orden, que a su vez es un 
organ o de la Iglesia universal. Y el nuevo ideal halla 
| una expresion mas completa en las ordenes mendi- 
|cantes que surgieron en el siglo xnr, tales como los 


franciscanos y los dominicos. Aqui el ideal del ser- 
vicio reemplaza enteramente el antiguo objeto del 
retiro del mundo. Los frailes no se ven ya constreni- 
dos a la rigida unuormidad de la vida claustral, tie^ 
nen la libertad de ir a cualquier parte y de hacer 
cualquier cosa, segun lo exijan las necesidades de la 
Iglesia. Responden a las exigencias de la nueva vida 
civica, con su actividad comunal, como respondio la 
abadia territorial fija a las del antiguo estado agrario 

feudal. . . 

De esta manera, hacia el siglo xm la Cnstiandad 
se habia organizado como una vasta unidad interna- 
cional fundada en una base mas bien eclesiastica que 
politica. Esta unidad, por otra parte, no estaba limi- 
tada a cuestiones puramente religiosas, sino que abar- 
caba toda la vida social. Toda la educacion y la cul- 
tura literaria, todas las artes, todos los aspectos del 
bienestar social, tales como el alivio del pobre y el 
cuidado del enfermo, quedaban incluidos en el cam- 
po de accion de la Iglesia. Hasta ejercla una influen- 
cia directa sobre la guerra y la politica, ya que el Pa- 
pado era el suprerno arbitro en cualquier cuestion 

I en que estuvieran en juego los intereses de la religion 
o de la justicia, y podia enviar los ejercitos del cristia- 
nismo en una cruzada contra los enemigos de la fe o 
contra los que conculcaban los derechos de la Iglesia. 

Podria parecer que Europa estaba destinada a con- 
vertirse en un estado eclesiastico teocratico, a la ma- 
nera del Islam, con el Papa como Caudillo de los 
fieles. Y en verdad habia un peligro real de que 
cuando la Iglesia llegara a dominar al Estado,. ella 
misma se viese secularizacla por el aumento de rique- 
za y de poder politico, hasta convertirse en una orga- 
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nizacion legal mas bien que espiritual. Este peligro 
era, sin embargo, contrarrestado por la renovacion 
espiritual que acompanaba al renacimiento social e 
intelectual del siglo xii. La dinamica energi'a moral 
de la tradition agustiniana continuaba caracterizando 
al catolicismo occidental, y hallaba expresion en un 
nuevo tipo de devocion, mas personal. La humani- 
dad de Cristo se convirtio en el centro de la vida re- 
ligiosa en una medida en que nunca lo habi'a sido an- 
teriormente. En lugar de la severa figura del Cristo 
bizantino, reinando en toda su majestad como gober- 
nante y juez de los hombres, aparece la figura del 
Salvador en su debilidacl y pasibilidad humanas. Esta 
tentativa de entrar en estrecha relation con la divina 
Humanidad da origen a una especie de realismo re- 
ligioso muy distinto de la abstracta devocion teologi- 
ca del tipo patristico y bizantino. Vemos esto ya en 
los escritos de san Bernardo, pero es en la vida y 
ensenanzas de san Francisco donde el nuevo espfri- 
tu halla su pleno desarrollo. El ideal de san Francisco 
es revivir la vida de Cristo en la experiencia de la 
vida diaria. Ya no hay separation alguna entre la fe y 
la vida, o entre el espfritu y la materia, desde que am- 
bos mundos se han fusionado en uno solo en la reali- 
dad viviente de la experiencia practica. Asf tambien el 
ascetismo de san Francisco no incluye ya el rechazo 
del mundo natural y el salto de la mente de lo creado 
a lo Absoluto. La regia de Pobreza es un medio de 
liberation, no un impulso de negation. Vuelve el 
hombre al dominio de la creation de Dios, que habi'a 
sido perdido o viciado por la propia voluntad. 

Las fuerzas de la naturaleza, que habi'an sido divi- 
nizadas y adoradas, y luego nuevamente desconocidas 
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por el hombre al comprender la tra^cendencia de lo 
espiritual, son ahora traidas otra vez al mnndo de la 
religion, y en su gran cantico del sol, san Francisco 
celebra una vez mas las alabanzas de la Madre Tierra, 
portadora de frutos, que nos guarda y nos mantiene, 
el Hennano Fuego, claro y alegre, poderoso y fuer- 
te, y todas las otras sagradas criaturas de Dios. Asi 
la actitud franciscana hacia la naturaleza y la vida 
hurnana marca un punto culminante en la historia 
religiosa de Occidente. Es el fin de un largo perfodo 
durante el cual la naturaleza humana y el mundo pre- 
sente habian sido empequenecidos e inmovilizados 
por la sombra de la eternidad, y el principio de una 
nueva epoca de humanismo e interes por la natura- 
leza. Como lo ha demostrado Karl Burdach, su im- 
portancia no esta limitada al ambiente religioso, sino 
que tiene una signification mas amplia para el des- 
arrollo total de la cultura europea. Su influencia debe 
verse tanto en el arte de los siglos xiii y xiv en Ita- 
lia, que ya contienen el germen del renacimiento, co- 
mo en los movimientos sociales del siglo xiv, en que 
por primera vez los elementos mas pobres y mas opri- 
midos de la sociedad medieval afirmaron sus derechos 
a la justicia. 

Pero fue en la region del pensamiento donde la 
nueva interpretation de la realidad y el nuevo valor 
de la human idad y del orden natural tuvieron los re- 
sultados mas importantes. La gran sintesis intelectual 
del siglo xiii ha sido a menudo considerada como el 
triunfo del dogmatismo teologico. Fue en realidad la 
afirmacion de los derechos de la razon humana y el 
fundamento de la ciencia europea. Como ha dicho 
Harnack “el escolasticismo no es otra cosa que el 
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/■' pensamiento cientifico ”, y su debilidad en la esfera 
\ de la ciencia natural se debe simplemente a que aun 
| no habia un caudal de hechos comprobados sobre 
I el ™al P u diera ejercerse 11 . La ciencia griega, segun 
j esta estructurada en los escritos de Aristoteles, repre- 
I senta un nivel de realization cientifica muy superior 
a cualquiera de las que podia lograr el mundo medie- 
val por sus solas fuerzas, y por consiguiente era toma- 
da en bloque por el movimiento escolastico. Sin em- 
bargo, no era poco trabajo llegar a poner esta masa 
de conocimientos en relation viviente con la cultura 
medieval. La ciencia griega pertenecia al mundo grie- 
go y no era facil trasplantarla a otro mundo gober- 
nado por un ritmo vital diferente e inspirado por 
distintos principios morales y religiosos. En el mundo 
lslamico la misma experiencia se hacia con no menos 
entusiasmo y con un caudal de tradicion cultural con- 
siderablemente superior al de Occidente. En el Islam, 
sin embargo, el eterno conflicto entre las tradiciones 
cientificas y religiosas demostro no tener solucion po- 
sible. Ghazali, el pensador musulman que en genio 
e influencia tanto se asemeja a santo Tomas, dedico 
sus fuerzas a la “destruction de la filosofia ” 12 mas que 
a una reconciliacion de esta con la fe, y ello no por- 
que fuera un simple obscurantista, sino porque veia 
con mayor claridad que sus adversaries la incompati- 
bilidad fundamental de la doctrina central musulma- 
na de la divina omnipotencia con el concepto heleni- 



Agrega. La ciencia de la Edad Media da una prueba praciica de 
avidez mental, y demuestra una energia para someter todo lo real v 
vahdo a la razdn que no time, tal vez, paralelo en ipoca alsuna" 
Historia del Dogma (trad, inglesa, tomo vj, p. 25. 

^ dtUla TekdtUt d Feldsi f ah > " La V^ruccwn 
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co del universo como un orden inteligible transpa- 

rente a la razon humana. 

En Occidente las relaciones entre la religion y l a 
filosofia eran otras, porque la primera se basaba en 
una revelacion historica antes que metafisica. Los do- 
minios de la fe y la razon no se confundian, eran 
complementarios y no contradictories. Cada una te- 
nia su propia " raison d’etre ” 13 y su propia esfera de 
actividad. Contra las religiones orientals de ser abso- 
luto y esplritu puro, con su tendencia a negar la rea- 
lidad o el valor del mundo material, la Cristiandad 
habia mantenido invariablemente la dignidad huma- 
na, y el valor del elemento material en la naturaleza 
del hombre. 

Hasta ahora, sin embargo, el pensamiento cristiano 
no habia desentranado plenamente los alcances de 
esta doctrina. El predominio de las influencias orien- 
tals habia conducido a una valoracion predominan- 
te del aspecto espiritual de la naturaleza humana, 
cuyo ideal era ” supereir el orden de las coscis sensibles 
y unirse a lo divino e inteligible por el poder de la 
inteligencia >ni . Era obra de la nueva filosofia, segun 
esta representada ante todo por santo Tomas, romper 
por primera vez con la antigua tradicion del espiri- 
tualismo oriental y del idealismo neoplatonico, y rein- 
tegrar al hombre al orden de la naturaleza. Ensenaba 
que la inteligencia humana no es la del esplritu puro, 
es consubstancial con la materia, y halla su actividad 
natural en la esfera de lo sensible y lo particular. 


15 San Atanasio, Contra Gentes, n. 

14 Ratio nihil est nisi natura intellectualis adumbrata. Comment, in 
Sententias i d hi q iv a i. Rationale est diferentia animalis et Deo 
non convenit nec Angelis. Id. i d xxv qi a i. 
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Por consiguiente, el hombre no puede alcanzar en 
esta vida la intuicion directa de la verdad y de la rea- 
Iidad espiritual. Debe construir lenta y penosamente 
un mundo inteligible orientandose en el conocimien- 
to de los sentidos, ordenado y sistematizaclo por la 
ciencia, hasta que finalmente el orden inteligible 
inherente a las cosas creadas se despoja de su envoi- 
tura material y puede contemplarsele en su relacidn 
con el Ser absoluto, a la luz de la inteligencia su- 
perior. 

Asi, por un lado, el hombre esta tan bajo en la 
escala de la creacion, tan profundamente sumido en 
la animalidad que apenas merece el titulo de ser inte- 
lectual. Aun la actividad racional de que esta orgu- 
lloso, es una forma definidamente animal de su inte- 
lecto, y solo puede existir donde la inteligencia supe- 
rior esta velada e impedida por las condiciones de 
espacio y de tiempo. Por otra parte, el hombre ocupa 
una position unica en el universo, precisamente por- 
que es la suya la mas inferior de las naturalezas espi- 
rituales. Es el punto en que el mundo del espiritu se 
comunica con el mundo de los sentidos y por el y en 
el la creacion material alcanza la inteligibilidad, se 
ilumina y se espiritualiza. 

El hombre es, en cierto modo, un Dios sobre la tie- 
rra, puesto que es su funcion reducir el caos ininteli- 
gible del mundo de los fenomenos, a la razon y al 
orden. Pero esta tan ligado a la materia que el mismo 
se halla en continuo peligro de ser arrastrado a la 
vida puramente animal de los sentidos y las pasiones, 
y como no puede evadirse trascendiendo las condicio- 
nes de su naturaleza, en una comunicacion intelec- 
tual con el mundo del espiritu puro, el Verbo divino 
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se ha manifestado al hombre por medio de lo sensible 
y lo concrete, en una forma apropiada a las limita- 
ciones de sus potencias intelectuales. De este modo la 
Encarnacion no destruye ni menoscaba a la naturale- 
za. Es analoga y complementary de ella, puesto que 
restaura y extiende la funcion natural del hombre 
como el lazo de union entre los mundos material y 
espiritual. Este es el principio fundamental de la 
sintesis de santo Tomas. Toda su obra esta dominada 
por el deseo de demostrar la concordancia en la dis- 
tincion de ambos ordenes. Asi tambien en su episte- 
mologia, su etica y su politica, santo Tomas insiste 
en los derechos y caracter autonomo de la actividad 
natural, dominio de la razon, como distinto del de la 
fe; la ley moral natural, como distinta de la ley de la 
Gracia, los derechos de Estado como distintos de los 
de la Iglesia. 

Es verdad que santo Tomas no tenia intencion de 
desviar la mente de los hombres del mundo espiri- 
tual hacia el estudio del ser particular y contingente. 
Su ideal filosofico, como lo ha demostrado el Padre 
Rousselot 16 , es enfaticamente un intelectualismo ab- 
soluto, y considera la ciencia del mundo sensible ape- 
nas como el primer peldano de una escalera que con- 
duce a la mente paso a paso a la contemplacion de la 
verdad eterna. Sin embargo, la nueva apreciacion de 
los derechos de la naturaleza y de la razon que impli- 
caba su filosofia, senala un punto culminante en la 
historia del pensamiento europeo. La mente humana 
no era ya absorbida por la contemplacion de lo eterno 
e invariable; quedaba en libertad de reasumir su tarea 

16 En L'intelkclualisme de St. Thomas, 2? ed. 1924. 
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natural en la organization material del mundo por 
la ciencia y por la ley. 

Pero es evidente que el mismo santo Tomas y los 
hombres de su generation no percibian la amplitud 
y complejidad del problema. Cretan que su slntesis 
era definitiva y completa, por cuanto no podi'an pre- 
ver que el adelanto del conocimiento cientifico con- 
duciria a la reconstruction total de la fisica de Aris- 
toteles. Tan pronto como el espiritu europeo comen- 
zo a explotar el tesoro de conocimiento y poder que 
el mundo contema, empezo a apartarse del intelec- 
tualismo de santo Tomas hacia un ideal puramente 
racional y empfrico de conocimientos. En todos los as- 
pectos de la vida, la Edad Media presencio una reac- 
ci6n contra el idealismo de la antigua cultura religio- 
sa. En la filosofia, triunfaban el nominalismo y el cri- 
ticism 0 ; en el arte, el realismo tomaba el lugar del 
simbolismo abstracto. En la politica y en la vida so- 
cial, la unidad del cristianismo medieval era quebra- 
da por las fuerzas crecientes del nacionalismo y de 
la cultura secular. Los nuevos pueblos de Occidente, 
con el orgullo y vigor de la juventud, se preparaban 
para emancipate de la tutela eclesiastica y empren- 
der la creation de una vida cultural independiente 
y propia. 




CAPtTULO OCTAVO 


La secularization de la cultura 
occidental y el advenimiento 
de la religion del progreso 

L a civilization del cristianismo medieval depen- 
dia esencialmente de la organization eclesiasti- 
ca de Europa como unidad international o mas bien 
supranacional. Era irreconciliable con el concepto de 
diversas sociedades soberanas completamente inde- 
pendientes, tales como los estados nacionales de la 
Europa moderna. El estado medieval era un conglo- 
merado de principados y corporations semi-indepen- 
dientes, cada uno de los cuales gozaba de muchos 
de los atributos de la soberanfa, mientras todos ellos 
formaban parte de una sociedad mas amplia: el pue- 
blo cristiano. Como hemos observado, sin embargo, 
esta unidad mas amplia no poseia la homogeneidad 
social y cultural de las grandes civilizaciones orienta- 
ls, como la China. Incorporaba y reurn'a diversas 
tradiciones culturales anteriores, tales como la cul- 
tura latina del Mediterraneo, y las sociedades o tri- 
bus mas barbaras de la Europa del Norte. Esta diver- 
sidad latente de la tradition cultural se manifesto en 
el despertar del espiritu nacional y la formation de 
culturas nacionales separadas que alcanzaron su pleno 
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desarrollo en la cpoca del Renacimiento y de la Re- 
forma. La unidad medieval era desgarrada por un 
movimiento centrifugo que se hacia sentir igualnren- 
te en la cultura, en la religion y en la organization 
poh'tica y eclesiastica. 

En el Mediodia este movimiento tdmaba la forma 
de un retorno a la mas antigua tradicion cultural. 
El Renacimiento en Italia no era un simple resur- 
gimiento del interes erudito por un pasado muerto, 
como a menudo ocurrio en los pai'ses del norte. Era 
un verdadero despertar nacional. Los hombres veian 
el retorno de la ensenanza clasica como el rescate de 
un patrimonio perdido. Se rebelaban ante una cultu- 
ra medieval, no por motivos religiosos, sino porque 
la hallaban extrana e incivilizada. Iniciaron una cru- 
zada para librar al mundo latino del yugo de la bar- 
barie gotica. 

En la Europa del Norte es evidente que ese des- 
pertar nacional debia hallar distinta forma de expre- 
sion, pucs alii no existia una tradicion mas antigua 
de cultura superior, y detras del periodo medieval 
solo quedaba una era de barbarie pagana. En conse- 
cuencia, la Europa del Norte unicamente podia ase- 
gurar su independencia cultural remodclando y trans- 
formando la misma tradicion cristiana de acuerdo con 
su genio nacional. El Renacimiento de la Europa del 
Norte es la Reforma. 

La situation no diferia mucho de la de las naciona- 
lidades orientales sometidas por el Imperio romano 
en los siglos v y vi. Asi como en este ultimo caso la 
rebelion religiosa de Siria y Egipto contra la Iglesia 
imperial representa una reaccion nacional del ele- 
mento oriental contra el predominio de la cultura 
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helenico-romana, asi en la Reforma puede verse una 
rebelion nordica contra las tradiciones latinas de la 
cult ura medieval, El sincretismo de los elementos ro- 
mano y germano que habia sido logrado por la era 
carolingia, termino con una violenta explosion que 
disocio el complejo de la culture medieval en sus ele- 
mentos componentes y lo reorganize siguiendo nue- 
vas lineas. De esta manera la Reforma es el paralelo 
y el complemento del Renacimiento; como este for- 
mo la cultura de la Europa meridional, mas pura- 
rnente latina, as i el otro formo la cultura de la Euro- 
pa Septentrional, mas puramente teutonica. 

No es, pues, mera coincidencia que la linea de la 
division religiosa haya seguido despues de la Refor- 
ma tan estrechamente la linea de la antigua frontera 
imperial. Por una parte, las tierras teutonas fuera 
del Imperio -Escandinavia y Alemania del Norte- 
forman un solido bloque territorial decididamente 
luterano. Por la otra, el mundo latino en general per- 
manent fiel a Roma, y lo mismo ocurria, en gran 
proporcion, en las provincias germanas dentro de las 
tronteras del Imperio, talcs como Flandes, Baviera y 
las provincias austriacas. Finalmente el calvinismo, la 
forma del protestantismo que mas poderosamente 
atrae al espfntu latino, esta irregularmente distribui- 
do sobre la linea de la frontera. Aparece en Escocia y 
en los Paises Bajos, en Suiza y a lo largo del Rin, 
como tambien eii el bajo Danubio, en Hungria y 
Transilvania. Tambien se halla bien representado 
en los dos reinos occidentales -Inglaterra y Francia-. 
La primera era principalmente calvinista, con una 
proporcion considerable de elementos catolicos y cato- 
lizantes. La segunda era catolica con una minoria 
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calvinista y una influencia calvinizante representada 
por los jansemstas. Pero en cada caso la religion do- 
minate es fuertemente nacional. En Inglaterra, la 
Iglesia es protestante, pero ante todo anglicana; en 
Francia es catolica, pero tambien galicana 1 . 

Es verdad que la Reforma, como las herejias cris- 
tologicas del siglo v, se micio como un movimiento 
religioso y teologico, pero su importancia historica 
se debe en menor proportion a la doctrina religiosa . 
que a las fuerzas sociales que venfa a representar. 
El mismo Lutero, jefe religioso del movimiento, es 
intelectualmente un hombre de la Edad Media, mas 
bien que del mundo modcrno. Sus ideas eran, en lo 
fundamental, las de los hombres del siglo xiv, Ockam 
y Wiclef y Hus. Era enteramente ajeno en espbitu 
a la cultura del Renacimiento italiano, y aun de los 
humanistas nordicos, como Moro y Erasmo, a quie- 
nes describe como “los incfcdulos mas viles que hayan 
deshonrado la tierra.” Su originalidad no proviene 
de su position intelectual, sino de la fuerza de su \ida 
emocional. Representa la rebelion del naciente espi- 
ritu nacional germano contra toda influencia mirada 
como extrana o represiva; contra el ascetismo y todo 
lo que contrariaba la libre expresion de los instintos 
naturales; contra el intelectualismo de Aristoteles y 
de santo Tomas, contra toda la tradicion latina, ante 
todo contra la curia romana y sus funcionanos ltalia- 
nos, a quienes consideraba como representantes del 


i Puede parecer una anomalia que Irlanda y Poloma, los dos pa, es 
extremes de la cultura occidental, sean profundamente catdhcos. Estos 
dos palses, sin embargo, encontraron en el catolicismo un val.oso al.ado 
contra las fuerzas que amenazaban sus propias tradiciones nacionale . 
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Anticristo y enemigos acerrimos del alma germana. 
“La Re forma Luterana — escribia Nietzsche— en ioda 
su extension y amplitud era la indignacion del simple 
contra algo complicado.” Era la Rebelion espiritual 
de los campesinos. 

En consecuencia, la reforma y simplificacion reli- 
giosa de Lutero comportaba una desintelectualiza- 
cion de la tradicion catolica. Lutero eliminaba los 
elenrentos filosoficos y helenicos, y acentuaba todo lo 
semita y no intelectual. Consideraba a san Pablo sin 
su helenismo y a san Agustrn sin su platonismo. 

Sin embargo, el resultado de este proceso no era, 
como podria suponerse, un retorno al tipo oriental de 
religion. Por el contrario, produci'a una acentuacion 
de los eleinentos puramente occidentales en cl cris- 
tianismo. La fe no era ya una participacion humana 
en el conocimiento divino, sino una experiencia pu- 
ramente irracional: la conviccion de la salvacion 
personal. 

Lo divino no era ya considerado como pura inte- 
ligencia, “luce intellettual piena d’amore”, principio 
de la inteligibilidad del universo creado. Era consi- 
derado como un poder despotico cuyos decrctos pre- 
destinaban al hombre a la eterna miseria o a la 
bicnaventuranza eterna por el simple fial de la vo- 
luntad arbitraria. Puede parecer que esta negation 
de la posibilidad del merito humano y la insistencia 
en la doctrina de la predestinacion, conducirla a la 
apatia moral y al fatalismo. Sin embargo, no es este el 
caso. El protestantino era esencialmcnte una religion 
de accion. Por su hostilidad al monacato y al ascctis- 
mo, destruyo el ideal contemplativo y vario funda- 
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mentalmenie el nivel del deber moral practico 2 , Y 
esta nueva actitud hacia la vida secular esta Welt • < 

bejahung, o afirmacion del mundo- es lo que Ritschl 
y tantos otros protestantes modernos consideran como 
la realizacion mas grande y caracteristica de todo el 
movimiento. 

Por otra parte, la opinion del siglo xix que concep- 
tuaba a la Reforma como el jalon inicial del progreso 
moderno, esta basada en un concepto erroneo . La 
idea de progreso solo aparece en el primer piotes- 
tantismo bajo la antigua forma apocaliptica de un 
milenarismo sobrenatural, y especialmente entie las 
sectas proscritas, tales como los anabaptistas. Los ger- 
menes del moderno concepto del progreso pueden 
descubrirse mas bien en la cultura del Renacimiento 
de la Europa catolica. Aun Harnack adrnite que el 
catolicismo de la Contra Reforma estaba mas estre- 
chamente ligado con la nueva edad que el protestan- 
tismo excepto en su forma puramente humanista, 
es decir sociniana. El primero, deda, “trabajaba en 
union con las influencias culturales del periodo ; y los 
poeias , humanxstas, hombres de ciencia, descubndo- 
res, reyes y estadistas pronto p'ercibieron donde esta- 
ba su verdadero lugar, si no eran mas que estudiosos 
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= I.utero escribe de san Buenaventura y de los misticos: "Hablan 
mucho de la union de la voluntad y del entendimiento, pero es todo 
una fantasia hueca. La verdadera dwmulad prachca es esta. Cued t 
Cristo haced vuestro deber en el estado de la vida a que Dios os ha 
llamado. Asi mismo la Divinidad Mistica de Dionmo ' « urn sample 
fabula y un engano. De Platon comenta: oamn i sunt non ens * 
omnia sunt ens; >- asi deja las cosas inconclusas . Table Talk, tradic 


cion Hazlitt, I, vii. 

» El tema ha sido tratado integramente por E. Troeltsch en Pules- 
tantismo y Progreso (trad, inglesa). 

4 Historia del Dogma , tomo vis, p. 169 (trad, inglesa). 
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La cultura del Renacimiento de la Europa meri- 
dional, tiene un punto de semejanza, sin embargo, 
con la de la Reforma protestante. Como esta, repre- 
senta una secularizacion de la vida -una conversion 
del claustro al mundo, del ideal monastico de la con- 
templacion religiosa a la vida activa de la sociedad 
laica. La suprcmacia de la tradition catolica cn la 
esfcia puramente religiosa no era disputada, pero ya 
l no dominaba la totalidad de la cultura. La vida no 
era considerada como una peregrination hacia la 
etermdad, sino como un arte sutil, cn el que ninguna 
oportunidad de conocer y disfrutar debia ser°des- 
picciada. Como los exploradores de la epoca descu- 
brieron un nuevo mundo, asf los artistas y estudiosos 
t redescubrieron la naturaleza y la humanidad. 
f Lues el artista, mucho mas que el estudioso o el fi- 
r iosofo, es el verdadero representante del espiritu de 
la nueva culture. Nunca ha habido un periodo, ni si- 
quiera en la era clasica de Grecia, en que el punto de 
vista estetico fuera tan predominantc en todos los as- 
pectos de la vida. Aun un realista politico como Ma- 
quiavelo, alaba la carrera de Cesar Borgia como quien 
1 juzga una obra de arte. La palabra virtud ha perdi- 
do su sentido moral y es aplicable igualmente a la 
habilidad tecnica del artista y del hombre de Estado. 
Esta actitud estetica ante la vida dio un impulso po- . 
; cleroso al estudio de la naturaleza. El arte del Renaci- 
imiento era un arte de observacion y de experimenta- 
cion, y favorecio el estudio de la anatomia y de la pers- 
pectiva. El mas grande de los artistas del siglo xv 
t— Leonardo de Vinci— fue de este modo el priniero en 
comprender las posibilidades de la ciencia moderna, 
no el abstracto conocimiento especulativo, ideal cien- 


tifico helenico, sino una nueva ciencia expenmental ,11 
y conocimiento aplicado que daiia al hombre com- 
pleto dominio sobre la naturaleza. [0 

“La mecdnica —dice— es el paraiso tie las ciencias 
matemdticas, pues en ella se recogen los frut-os de es- | 

tas ultimas .’ 1 “Asi pues, oh, estudiosos, dommad las :j 
matemdticas y no construydis sin cimientos.” “El ex- 
perimento es el verdadero interprete entre la natu- 
raleza y el hombre . La experiencia nunca jalla. 

"‘Tu, oh Dios, nos vendes todas las cosas al precio del 

trabajo.” 

Pero esia nueva ciencia no es el resultado de un 
proceso puramente inductivo elaborado con los pri- ^ 
meros datos de la experiencia, como se imaginaban 
Bacon y los positivistas. Se ba dicho con razon por el 
proEesor Whitehead que la induccion descansa en la 
metafisica, y la nusma posibilidad de la ciencia de- 
pende de la fe en la racionalidad ultima del universo, 
que el mundo moderno heredo de la escolastica me- 
dieval. Es verdad que los pensadorcs del Renacimien- % 
to se rebelaban contra la escolastica y el aristotelis- j 
mo, pero estaban lejos de rechazar la metafisica. Por .-=< 
el contrario, habian vuelto al intelectualismo mas es- 
tricto de la tradicion platonica. La idea pitagoiica 
del mundo como un orden ineligible basado en el q 
numero, una armonia matematica, dominaba todo el 
desarrollo cientifico del siglo xvi y ejerda influencia ; 
decisiva sobre el comienzo de la nueva fisica y cosmo- 
logia. Es conuin a Copernico, Galileo y Kepler. El : r| 
Timeo, que un escritor moderno ha descripto como , 
“la imagen de la projundidad a que puede ser reba- ;,j 
jada la ciencia natural por un gran espiritu eia 

m £1 Dr. Singer en Religion and Sciense, 1927, p. 20. vjj 
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juzgado por estos hombres como la Have del misterio 
del universo, y de a hi derivaba su creencia en la es- 
tructura matematica de la realidad, base intelectual 
y a la vez inspiracion imaginativa de todo su mundo. 
De este modo, la ciencia moderna debe su nacimiento 
a esa union del genio artfstico del Renacimiento 
con el idealismo matematico de la metafisica platoni- 
ca. Y este maridaje romantico fue la fuente no solo de 
una nueva sintesis fisica, sino del vasto progreso ma- 
terial y economico del mundo moderno. Como ha di- 
cho Henri Poincare, “basia abrir los ojos para ver que 
las conquistas de la industria, con que tantos hombres 
prdcticos se han enriquecido , nunca hubieran visto 
la luz si estos hombres prdcticos kubiesen sido los 
unicos existentes y no los hubieran precedido los ilu- 
sos desinteresados que murieron pobres, que nunca 
pensaron en lo util } pero que sin embargo se guiaron 
por algo mas que por su propio capricho” s . 

Pero mientras la nueva sintesis era infinitamente 
superior a la del siglo xm en su aspecto fisico, era in- 
ferior en el hecho de que ya no abarcaba toda la rea- 
lidad. No solo habi'a perdido el hombre su lugar cen- 
tral en el universo como eslabon entre la realidad 
superior del esplritu y la realidad inferior de la mate- 
ria, se hallaba en peligro de verse expulsado del orden 
inteligible. Pues si se considera al universo como un 
orden mecanico cerrado regido por leyes matemati- 
cas, ya no hay lugar en el para los valores morales y 
espirituales, conceptuados hasta ahora como la reali- 
dad suprema. Parecerfa consecuencia logica que el 
mundo de la conciencia humana fuera subjetivo e 

4 H. Poincare, Science et Methode, p. 9. 
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irreal, y que el hombre mismo fuese solo un sub-pro- 
ducto del vasto orden mecanico revelado por la nueva 
ciencia. 

Es verdad que esta conclusion no fue sostenida sino 
por muy pocos librepensadores excentricos, tales co- 
mo Vanini y Hobbes. La realidad del orden moral y 
espiritual, era admitida no solo por la gran mayoria 
de los hombres, sino por los mismos cabecillas del 
nuevo pensamiento. Pero ya no podia ser integrado 
con el sistema del universo material en un solo orden 
de realidad; por consiguiente, la mas poderosa tenta- 
tiva del nuevo pensamiento por producir una sintesis 
filosofica —el sistema cartesiano— dio como resultado 
un estricto dualismo filosofico de mente y espiritu, 
“res extensa et res cogitans”. El espiritu y la materia 
eran dos mundos separados que solo podian ser pues- 
tos en contacto por la intervention de un poder ex- 
terno —la deidad cartesiana. 

Y este dualismo filosofico corresponde al dualismo 
cultural que era un rasgo tan senalado de la epoca. 
No habia ya, como en la Edad Media, una simple 
tradition de cultura que ponia cada aspecto de la 
vida al servicio de una doctrina y de un ideal comu- 
nes. La cultura secular del Renacimiento y la tradi- 
cion religiosa de la Reforma y de la Contra Reforma, 
no llegaron a combinarse reciprocamente. En la 
Europa meridional, es verdad, el resurgimiento cato- 
lico estaba en condiciones de incorporar, o por lo 
menos de utilizar para sus propios fines el arte y la 
musica de la nueva era, pero no llego a asimilar el 
nuevo giro del pensamiento cientifico. Las tradicio- 
nes religiosa y cientifica permanecian separadas entre 
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si, y cada una estorbaba a la otra en su intento por 
alcanzar su pleno desarrollo. 

En la Europa septentrional este dualismo cultural 
era aun mas pronunciado. La cuhura del Renati- 
miento y la de la Reforma eran dos mundos separa- 
dos, enteramente extranos uno a otro y sin ningun 
punto de contacto. En Inglaterra, la tradition de la 
Reforma alcanzaba su punto culminante en el movi- 
miento puritano, al mismo tieinpo que la cultura del 
Renacimiento produria un concepto de la vida dia- 
metralmente opuesto, en los dramas de Shakespeare. 
En Holanda el calvinismo ortodoxo que dominaba el 
pais era acerbamente hostil a los grandes humanistas 
holandeses tales como Goritus, Vondel y Huyghens. 
Los hombres que trataron de reconciliar la religion 
y c i cnc i a cn una sintesis intelectual se veian deste- 
rrados y solitarios, como Descartes y Spinosa. 

Ademas, es facil exagerar la influencia de las nuevas 
ldeas^ La sociedad en general seguia tan dominada por 
las ideas religiosas como lo habia estado durante la 
Edad Media. Es de dudar que la religion haya pro- 
vocado alguna vez un interes mas apasionado que 
el que clesperto en los espiritus durante el siglo que va 
de 1560 a 1660, la epoca de los puritanos y los janse- 
nistas, de Boehme y Crashaw, de santa Teresa y san 
Vicente de Paul. Tanto en la politica como en la lite- 
ratura y en la vida privada, eran los intereses religio- 
sos los que primaban y daban color a toda la mentali- 
dad de la epoca. Contrariamente a la religion de la 
Edad Media, sin embargo la del periodo de la Post- 
Reforma era fuenie de division y de discordia, mas 
que prmcipio de unidad social. El vigor de las convic- 
ciones religiosas solo servia para aumentar la aspereza 
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de la rivalidad, y un siglo de guerras religiosas dejo a || 
Europa mas lejos que nunca de la unidad. La Cristian- Afl 
dad se huridia en un caos de sectas belicosas, cada 
una de las cuales pretendia ser unica representante de 
la tradition cristiana. La unidad impotente de la mo- 
narquia cristiana de Luis xiv solo se logro a costa de 
la expulsion de los hugonotes y cl alejamiento de los 
jansenistas. Y si la unificacion religiosa era dificil en 
Francia, en Inglaterra se habi'a convertido en una 
verdadera imposibilidad. En el curso de menos de 
cincuenta anos (1640-1690) el Gobieino habia sido 
sucesivamente presbiteriano, independiente, angli- 
cano y catolico, y ninguna de estas religiones habia 
demostrado ser lo bastante fuerte para suprimir 0 % 
eliminar a sus rivales. 

Asi como las guerras religiosas francesas del si- 
glo xvi habian dado origen al partido de los Politi- 
ques”, que anteponian la unidad national a todas las 
consideraciones religiosas, asi tambien la lucha ieli- 
giosa en Inglaterra habia llevado a los estadistas a 
comprender que la unica esperanza de orden y de 
paz residia en el establecimiento de alguna forma de 
tolerancia mutua. Este es el verdadero significado del 
entendimiento revolucionario y la causa de su aniplio <f 
influjo en la historia de la cultura europea. Es verdad 
que la Revolucion de 1668 fue en apariencia una 
derrota para el principio de tolerancia, puesto que 
estaba dirigida contra la Declaracion de Indulgencia, 
y exigia la revision de la Ley de Prueba y las leyes 
penales. Sin embargo, marca verdaderamente el fin 
de la lucha por colocar a la sociedad sobre una base 
religiosa, y el principio de la secularizacion progre- 
siva del Estado ingles. Segun John Locke, el filosofo 
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del Entendimiento Revolucionario, el deber primor- 
dial de un gobierno no es defender la fe cristiana sino 
asegurar los derechos de la propiedad privada, “por la 
cual los hombres se asocian”. En esta forma, conro 
dice Lord Acton, la Revolution inglesa substituyo 
al derecho divino de los Reyes, el divino derecho de 
los terratenientes.” Durante dos siglos y mas, Inglate- 
rra debia ser el paraiso del Hacendado. 

Esta tendencia hacia la secularizacion del Estado 
era solo un aspecto de un movimiento mas amplio 
que intentaba la secularizacion de la cultura europea. 

La paz de Westfalia en 1648 habfa puesto punto 
final a las divisiones religiosas de Europa, y era cada 
vez mas evidente la imposibilidad de restaurar la uni- 
dad espiritual del cristianismo por la ley y la diplo- 
macia. Sin embargo, la civilization occidental seguia 
siendo una unidad, desde muchos puntos de vista. El 
desarrollo de la cultura literaria del Renacimiento y 
aun mas del nuevo conocimiento cientifico, no estaba 
limitado por fronteras nacionales ni religiosas, Los 
protestantes como Kepler, Leibnitz y Newton, coope- 
raron con los catolicos como Copernico, Descartes y 
Galileo para construfr el edificio de la ciencia mo- 
derna. Asi el caracter internacional de la nueva 
escuela impidio lo que de otra manera pudiera haber 
ocurrido; la separation de la Europa occidental en 
dos culturas distintas, catolica y protestante; mientras 
por otro lado proporcionaba la base para la recons- 
truction de la unidad espiritual de la cultura euro- 
pea. Habia entre los intelectuales una marcada ten- 
dencia a apartarse de las controversias religiosas y 
volver a la idea de una religion racional, comun a 
todos los hombres sensatos. Esta tendencia hacfase 

275) 


sentir en la Francia del siglo xvi, como puede verse 
en Montaigne y Charron, y en el siglo siguiente hallo 
expresion mas explicita en Inglaterra con Lord Her- 
bert de Cherbury, Chillingworth y Locke. Finalmen- 
te, en el siglo xvm alcanzo su pleno desarrollo con los 
deistas ingleses y sus disdpulos los filosofos franceses, 
que intentaban substituir la Religion de la Natura- 
leza al cristianismo ortodoxo, como fe predominantc 
en la civilizacion moderna. 

El nuevo credo halla expresion clasica en el ensayo 
de Pope sobre el H ombre y su Oracion Universal, y 
es facil comprender como una generation cansada de 
las innumerables sutilezas de los jansenistas o de las 
controversias arminianas, se volveria con alivio hacia 
los triunfantes lugares comunes que surgen tan facil- 
mente de las limpidas y augustas coplas de Pope. Las 
mismas ideas obtuvieron un publico aun mayor cuan- 
do fueron expuestas con el caustico ingenio de 
Voltaire. 

Mas a pesar de este caracter antiortodoxo y aun an- 
ticristiano, todos los elementos positivos en el nuevo 
credo derivaron de la antigua tradition religiosa del 
cristianismo. 

Pues una civilizacion no puede desprenderse del 
pasado a la manera que un filosofo descarta una teo- 
ria. La religion que ha gobernado la vida de un pue- 
blo durante mil ahos entra en su verdadero ser y mo- 
dela todo su pensamiento y su sentir. Cuando los fi- 
losofos del siglo xvm intentaron substituir sus nuevas 
doctrinas racionales a la antigua fe del cristianismo, 
en realidad solo estahan abstrayendo de este aquellos 
elementos tan profundamente arraigados en su pro- 
pio pensamiento que ya no reconotian su origen, El 
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dei'smo del siglo xvm era solo el fantasma o la sombra 
del cristianismo, una abstraccion mental de la reali- 
dad de la religion historica, que no poseia vida pro- 
pia independiente. Conservaba ciertos conceptos cris- 
tianos fundamentales -la fe en un benefico Creador, 
la idea de una Providencia rectora que ordena todas 
las cosas para el bien, y los principales preceptos de 
la ley moial cristiana, pero todo esto era despojado de 
su apaiiencia sobrenatural, y adaptado al esquema ra- 
cional utilitario de la filosofia contemporanea. En esta 
foima la ley moral era privada de todos sus elementos 
asceticos y extraterrenos y asimilada a una filantropia 
piactica, y el orden de la Providencia convertiase en 
una ley natural mecanica. Ante todo, tal era lo que 
ocrnria con la idea de progreso, pues mientras en la 
nueva filosofia no habia lugar para el sobrenaturalis- 
mo de la escatologia cristiana, con todo, no podia 
abandonar el concepto teleologico cristiano de la vida. 
Asi, la fe en la perfectibilidad moral y el progreso in- 
definido de la raza humana tomo el lugar de la fe cris- 
I t i ana en la vida del mundo futuro, como objeto final 
del esfuerzo humano. Esta idea se halla en la base de 
todo el movimiento filosofico y se la formulaba ya mu- 
cho antes de iniciarse la propaganda enciclopedista; 
tambien es conforme con lo que hemos manifestado 
sobre los origenes de este circulo de ideas, el que su 
autor fuera un sacerdote —el primero de esa larga fila 
de clerigos escepticos y reformadores, tales como Ma- 
bly, Condillac, Morelly, Raynal y Sieyes, tan caracte- 
risticos de la epoca del iluminismo. 

El Abad de St. Pierre fue un profeta poco honrado 
en su piopia tierra. Tenia reputacion de maniatico 
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y aburrido. Para su estatua Voltaire escribio estas 


“Ce nest la qu’un portrait. 

L’ original dirait quelque sottise.” 

Sin embargo, su fertil magin ideo la mayoria de los 
proyectos que serian realizados o intentados por los 
liberales durante los dos siglos siguientes: arbitraje 
interaacional y abolition de la guerra, educacion fi- 
bre y reforma de la educacion femenina, estableci- 
miento de una tasa para socorro de los pobres, aboli- 
cion del pauperismo para no mencionar otras inven- 
ciones que le son peculiares, tales como la utilization 
social de los sermones. Pero en la base de todo esto se 
hallaba su doctrina fundamental del “aumento per- 
petuo e ilimitado de la razon humana universal ”, que 
inevitablemente produciria la Edad de Oro y el parai- 
so sobre la tierra, Esta feliz realization no seria demo- 
rada por mucho tiempo. Solo era necesaria la conver- 
sion de los poderes existentes a los principios del 
Abad, pues St. Pierre comparda las creencias de su 
epoca respecto a las posibilidades ilimitadas de la, ac- 
tion gubernamental. 

Esta doctrina llegd a ser el concepto dominante de 
la nueva era, pues mientras el Dios de los deistas era 
solo una palida abstraccidn, apenas deus ex machina, 
la fe en el progreso era un ideal capaz de despertar las 
emociones humanas y un genuino entusiasmo religio- 
so. Tampoco estaba limitada a los adictos del raciona- 
lismo filosofico frances. Desempeno una parte igual- 
mente importante en la formacion del idealismo ale- 
man y del liberalismo utilitario ingles. En Inglaterra, 
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su derivation de las premisas teologicas es particular- 
mefite clara. Sus principales exponentes, Price y 
Pi iestley, eian ministros no confonnistas, y los prime- 
ros teoricos del progreso en Gran Bretana, Turnbull, 
y ante todo David Hanley, daban a todos sus argu- 
i memos una base teologica. La turbia corriente del pu* 
ntamsmo ingles se habfa extendido, en el siglo xvm, 
en las dilatadas y poco profundas aguas del protestan- 
tismo libeial, y las visionarias ideas milenaristas del 
primei periodo se habian transformado en un entu- 
siasmo rational por el progreso moral y material. Aun 
las doctrinas economicas de Adam Smith descansan 
sobre una base de optimismo religioso, que siguio 
siendo el rasgo caracteristico del liberalismo brita- 
nico posterior. 

A primera vista, el movimiento contemporaneo en 
Francia es diametralmente opuesto a este, ya que se 
distingue por una acerba hostilidad hacia Io cristiano. 
Pero no nos dejemos desorientar por las diatribas 
antirreligiosas de los filosofos franecses. El verdadero 
esceptismo es habitualmente tolerante, y la intoleran- 
ce y la furia iconoclasta de los filosofos del siglo xvm, 
como la de los reformistas del siglo xvi, era el fana- 
tismo de los sectarios de un nuevo evangelio. El ilu- 
minismo frances fue, en efecto, la ultima de las gran- 
des herejias europeas y su llamamiento a la Razon era 
a su vez un acto de fe que no admida critica. Aun 
los materials tas, como Helvecio y Holbach, compar- 
tian la creencia deista de la trascendencia de la Ra- 
zon y la indefectibilidad del progreso intelectual y 
motal, aunque no habia nada en sus premisas que ga- 
rantizara tales suposiciones. 
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Ademas, el racionalismo filosofico era un lado so- 
lo del movimiento frances del siglo xvm. Mo memos 
importante era el idealismo social de Rousseau, no- 
tablemente mas religioso en su espiritu. Rousseau fue 
a la vez un revolucionario y un reaccionario del tipo 
de Tolstoi. Repudiaba la civilization moderna y el 
credo del progreso cientifico, por la simplicidad de 
un estado idealizado de la naturaleza, y aunque creia 
en la perfectibilidad del hombre y de la sociedad, es- 
peraba su realization, no de la Razon o de la organiza- 
tion exterior, sino de la luz interior de la conciencia, 
y de la obediencia a las leyes eternas de la naturaleza, 
escritas en el corazon humano. 

Es verdad que su religion no era la del protestan- 
tismo ortodoxo. Reducida a una conception intelec- 
tual, apenas diferia de la de Diderot y Voltaire; era 
el espiritu informante lo que divergia. Toda la vehe- 
niencia de la conviction religiosa con que sus antepa- 
sados calvanistas habian afirmado la doctrina del pe- 
cado original y la impotencia de la voluntad humana, 
era puesta por Rousseau al servicio de las doctrinas 
diametralmente opuestas de la bondad natural del 
hombre y la perfectibilidad de la sociedad, y asi tarn- 
bien alegaba que el Estado era la unica y verdadera 
causa de los males y sufrimientos del hombre, con la 
misma violencia que los calvinistas habian demostra- 
do hacia la Iglesia Catolica de su tiempo. Y en verdad 
la obra de Rousseau era una nueva Reforma, que des- 
pertaba en el espiritu de sus adictos un entusiasmo y 
fanatismo no menores que la del siglo xvi, y no era 
menos destructora en sus aplicaciones. 

El teorico y neurotico sonador de Les Charmettes y 
Montmorency encendio una hoguera que devoro al 
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Estado y la sociedad del antiguo regimen, cambian- 
do completamente la faz de Europa. 

Es verdad que las ideas de Rousseau sobre la per- 
' feCOOn del estado de naturaleza y las influences co- 
rruptoras de la civilization parecen a primera vista 
apenas conciliates con la fe en el progreso. Pero 

f ad ° 0ptlmi * ta de su doctrina, su fe en la naturale/a 
human ay en la pcrfectibilidad de la sociedad, fue lo 
que produjo la mas profunda impresion en sus con- 
einporaneos. El primer movimiento filosofico ya ha- 
ia destruido los fundamentos espirituales de la so- 
ciedad post-reformista, y preparado el espintu de los 
ombres para el advenimiento de un nuevo orden; su 
verdadera interpretation fue debida a la influencia de 
Rousseau, que proporcionaba el necesario dinamismo 
de conviccion y entusiasmo religioso. 

Esta es la verdadera fuente del movimiento revolu- 
donano en cl contineme. La revolution social y poli- 
aca ha llegado a ser un rasgo tan com tin de la vida mo- 
derna europea, que pasamos por alto la poca fre- 
cuencia con que estos hcchos sc producen en la histo- 
11a. Solo ocurren cuando una cultura esta sufriendo 
un proceso de transformacion interna. La revolucion 
social es un indice de cambio espiritual. 

En esta forma la revolucion francesa no era tamo 
una rebehon contra el mal gobierno y la opresion, 
como una tentativa para restaurar la unidad de la 
sociedad europea sobre la base de nuevas ideas No 
solo en Francia, sino en todos los palses de Europa, 
en que habla penetrado la influencia de Rosseau, des- 
pertaba un sentimiento de adhesion. 


Wordsworth ha descripto la extraordinaria atmos- 
fera de aquellos anos en que era dable disfrutar de 
la vida: 

En aquel tiempo Europa se estremecia de 
alegria, 

Francia estaba en la cumbre viviendo koras 
doradas. 

Parecia haber renacido la naturaleza humana. 

Pues los revolucionarios no se limitaban a las refor- 
mas politicas, tales como la adoption de una nueva 
constitution y nuevo codigo legal; aspiraban a remo- 
delar la sociedad desde sus bases. El nuevo calendario 
de la era revolucionaria simboliza la ruptura comple- 
ta con el pasado, y la creencia de que una nueva era 
habla comenzado para la humanidad. Las doctrinas 
de Rousseau eran los dogmas del nuevo Estado, a los 
que se unian los ritos de un culto oficial en las fiestas 
del calendario revolucionario, que culminaban en la 
solemne celebration por Robespierre de la Fiesta del 
Ser Supremo. Pero el triunfo de los nuevos ideales 
pronto se convirtio en fracaso y desencanto. Las atro- 
cidades del Reinado del Terror eran un odioso co- 
m entario al optimismo extravagante de los reformis- 
tas del siglo xvm y a la creencia de Rousseau en la 
bondad esencial de la naturaleza humana. 

El mismo Condor cet, el gran apostol de la idea del 
progreso, fue victima del Terror, y el lugar de los 
generosos idealistas y reformistas que habian presidi- 
do las primeras etapas de la Revolucion, era ocupado 
por politicos egoistas y corrompidos como Barras y 
Rewbell. 
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Asi, pues, no es sorprendente que el desencanto de 
las ilimitadas esperanzas que habi'an acompanado a 
la Revolution produjera una reaction cotra toda la 
: corrienie del pensamiento del siglo xvm. La revolu- 
tion, que habia parecido a los hombres de 1789 la jus- 
tification de su creencia en la perfectibilidad de la 
raza humana, aparecia, despues del Terror, como una 
fuerza ciega de destruction que amenazaba la existen- 
cia de la civilizacion europea. El fracaso de la perse- 
cution levolucionaria de la Iglesia haefa comprender 
a los hombres que la fe historica del Cristianismo 
estaba demasiado profundamente arraigada para ser 
reemplazada por las abstracciones huecas de los teofi- 
lantropos y del culto Detadario, y los escritores como 
Burke en Ingla terra y de Maistre y Chateaubriand en 
Francia se volvian hatia la religion cristiana como ha- 
cia la unica fuerza capaz de salvar a la sociedad. As! 
retornaban a la primera tradition que habia dado su 
unidad a la cultura europea, y apelaban al ideal del 
cristianismo medieval contra su derivativo seculariza- 
do del siglo xvm, No obstante, esto implicaba el aban- 
dono de la idea del progreso, y una critica fundamen- 
tal de los principios del movimiento filosofico del si- 
glo xvm. 

En adelante, la sociedad europea —por lo menos en 
el continente quedaba dividida en dos bandos: por 
un lado los sostenedores de los principios liberales re- 
volutionaries, por el otro los adictos a la tradicion 
catolica conservadora. 

La revolution en sf misma era, como hemos visto, 
el resultado de ideas que tenfan sus rafees en la tradi- 
cion cristiana, y esto ha sido plenamente reconocido 
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por muchos de sus historiadoies, tales como Buchez 
y Lamartine. Por ejemplo, este ultimo escribe en su ^ 
Historia de los Girondinos: “La revolution habia sido >^j 
preparada por un siglo de filosofia , en apaiiencia 
esceptico , pero en verdad creyente. El esceptismo del ' 
siglo xvm solo se extendia a las formas externas y a til 
los dogmas sobrenaturales del cristianismo, cidoptaba 
apasionadamente su ensenanza moral y su intention 

social. ” _ _ : r 

Es necesario hacer, sin embargo, una distincion 
entre el liberalismo racionalista del iluminismo, por 
una parte, y el idealismo revolucionario de Rousseau ..■= 
y sus adictos por la otra. Ambos dependen de un 
ideal religioso anterior, que ban traspuesto o in- ; ;;| 
terpretado en un sentido puramente social, pero 
cada uno de ellos representa una tradicion religio- 
sa diferente. La mas antigua teoria filosofica del 
Progi'eso, con su llamamiento dogmatico a la ra- 
zon, y su confianza en la autoridad de un dcspotis- 
mo ilustrado, corresponde a la tradicion ciistiana en 
su forma ortodoxa, micntras la doctrina de los idea- 
listas revolucionarias tiene una afinidad aun mas es- 
trecha con las esperanzas apocalipticas de los primeros f 
milenaristas y anabaptistas. En verdad, a menudo es 
dific.il distinguir las caracteristicas del milenio social 
de los revolucionarios, de las del apocalipsis pura- ; 
mente religioso. “En aquel dia venturoso -escribe 
Godwin, el principal representante ingles del idealis- 
mo revolucionario— no habra guerra, ni crimenes, 
ni administration de justicia, como se le llama, m go- 
bierno. Ademds, no habra enfermedades, ni angustia, y 
ni me lan co l ia, ni rencor. Cada hombre buscard con 


* ar( l° r i ne fable el bien de todos. El espiritu estard acti- 
ve y ansioso, y sin embargo , no sufrira desencantos ” 7 . 

En el mismo sentido, el hijo politico y discfpulo de 
Godwin, Shelley, a pesar de su admiracion por la 
antigiiedad helenica, extraia inconscientemente sus 
ideales de la tradicion religiosa a la que atacaba con 
tanto encono. <|Puede haber algo mas cristiano que la 
idea del Pi ometeo desenccidenado, la salvacion de la 
humanidad por el sufrimiento y el amor de una vic- 
tuna inocente? Del mismo modo, el ideal de libertad 
| de Shelley es completamente extraho a la tradicion 
del helenisrno. Es nada menos que la gloriosa libertacl 
los hi i os d e Dios , por la cual clama toda la crea- 
cion, y cuyos. efectos desbordan de la humanidad al 
mundo exterior, transformando todo el orden de la 
naturaleza. 

. Esta concepcion milenarista del progreso es cspe- 
,B: ciahnente caracteristica de los primeros socialistas. 
Alcanzo su punto culminante en Fourier, cuyas es- 
peculaciones sobrepasan en extravagancia los suenos 
i ma s descabellados de Cerinto y sus adictos. Pues se- 
J & xn Eourie r todos los males presentes del mundo ma- 
il estan hgados a nuestra defectuosa organizacion 
| ; social. La naturaleza es mala porque el hombre es 
I maia Tan P ron to como sea introducido el nuevo or- 
I den social del evangelio fourierista, la tierra se vera 
| transformada. Las aguas del oceano se convertiran en 
| limonada, los inutiles y horribles monstruos marinos, 
i imagenes de nuestros propias pasiones, seran reempla- 
| zados por criaturas utiles y agradables. La vida del 
"hombre durara tres o cuatro siglos, y habra treinta y 

W, Godwin, Inquiry Concerning Political Justice, II, 528, 


m illones de poetas iguales a Homero, y treinta y 
s * e | millones de filosofos como Newton. 
sl % n comparacion con Fourier, Robert Owen y los 

• tsimonianos aparecen como simples racionalistas 
s: 1111 t elosos, aunque los ideales milenaristas se traslu- 
caU en todos sus pensamientos y fueron transmitidos 
ceU ellos al socialismo politico ulterior. La fuerza 
f 01 elente del movimiento socialista ha sido siempre, 
il11 eiecto, su fe en un apocalipsis social. 

e Vro si bien el ori S en del socialis ™° se debe P rin ' 

• n lme nte a i a interpretation economica del idealis- 
clpa re volucionario de Rousseau, tambien debia mu- 
lX !° a la influencia del pensamiento germano. En Ale- 

nia la teoria del progreso habia evolucionado en 
f * eaS diferentes de las que siguio en Francia, su 
1U tria de origen. Los filosofos alemanes no compar- 
Pf n i a abierta hostilidad contra el cristianismo que 
U yalaba el iluminismo frances; en realidad, algunos 
S f ellos estaban profundamente influidos por las 
Meas misticas del pietismo germano. Ademas, tenian 

0 a apreciacion mucho mas amplia y profunda de 
f historia que sus predecesores franceses. En lugar de 
•^sistir en la contradiction entre la Edad de la Razon 
,J 1 j a £dad de la Fe, llevaban al cristianismo y a la re- 
Ljdn historica hacia su plan de progreso. Lessing, en 

i famoso panfleto sobre la “Education de la Raza 
tfumana’’, basa su filosofia de la historia en una re- 
gion religiosa progresiva, que se asimila a la doc- 
V -jna de Tertuliano y Joachino da Fiore, referente 
las tres eras mundiales de la revelacion cristiana. 

1 La Tercera Edad del Reino del Espiritu y el Evan- 
O . e lio Eterno era considerada por Lessing como la 
|dad de la Razon y de la autorrealizacion de la hu- 
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mamdad, pero era el cumplimiento, no la contradic- 
cion, de la revelation cristiana. La influencia de la 
teoria de Lessing fue extraordinariamente profunda 
y de gran alcance. Se halla en la rai'z del desarrollo 
del protestantismo liberal o moderno en Aleman ia, 
afecto a los socialistas saintsimonianos en Francia 8 v 
aun la famosa ley de Comte de las tres etapas estaba 
probablemente influida por aquella teoria. Ante to- 
do la adoptaron con entusiasmo todos los grandes 
hlosofos idealistas germanos, cada uno de los cuales 
la mterpretaba segtin convenia a su propio sistema. 

. Halla P lena expresion en la teoria de Fichte de las 
cinco edades de la humanidad, a traves de las cuales 
ia vida colectiva de la raza se dirige hacia su meta. 

ues a quinta edad, en la cual la Humanidad alcan- 
za su pleno desarrollo como imagen libre y viviente de 
la Razon Eterna es, segun el, precisamente el reino 
milenario del Apocalipsis: el reino del Espiritu Pero 
es en la fdosofia de Schelling donde alcanza su punto 
culmmante esta interpretacion religiosa de las ideas 
del Progreso. Las teorias del profesor prusiano hallan 
un paralelo mas estrecho en el pensamiento de los 
rmsticos medievales, como Erigena y Eckhart, que en 
el espiritu de los filosofos del iluminismo. La idea del 
progieso ha perdido enteramente su connotacion ra- 
cional y utilitaria y se ha convertido simplemente en 
el aspecto humano del movimiento eterno del retor- 
no por el cual el mundo creaclo vuelve a Dios. 

El concepto mistico del progreso se trasluce en el 
pensamiento del periodo romantico en Alemania, y 
halla expresion en los escritos de Federico Schlegel, 


8. La Educacion de la Raza Humana hie traduciclo por E Rodriguez 
el sansimoniano, cuando Comte aun era miembro del grupo g 
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K. C. Krause y muchos otros. En el caso de Hegel, por 
otra parte, la actitud hacia la historia es mucho mas 
realista, pues se ocupa mas de la justificacion filoso- 
fica de lo existente que de las especulaciones misticas 
referentes al futuro de la humanidad. El Espiritu 
halla su personification, no en la Nueva Jerusalen 
sino en el Estado prusiano. Sin embargo, el concepto 
hegeliano de la historia sigue siendo fundamental- 
mente religioso. Es una filosofi'a de la Encarnacion, de 
la progresiva manifestation que Dios hace de Si mis- 
mo en la historia. Y aunque el concepto ha sido des- 
pojado de sus elementos sobrenaturales y cubierto 
con una capa de racionalismo, su ascendencia teolo- 
gica es bastante eviclente 9 . 

En este sentido, la filosofia de Hegel es un eslabon 
importante y un medio de influencia entre el idea- 
lism o mistico de los pensadores romanticos y el ra- 
cionalismo y positivismo del pensamiento de la ultima 
parte del siglo xix. Pues mientras el hegelianismo de 
la derecha estaba en ultima relation con el trascen- 
dentalismo mistico de Schell ing, el hegelianismo de 
la izquierda conducia al subjetivismo religioso de 
Feuerbach, y aun al materialismo historico de Karl 
Marx. 

En la primera mitad del siglo xix la idea de pro- 
greso alcanzo su pleno desarrollo. Dominaba las tres 
corrientes principaies del pensamiento europeo, li- 
beralismo racional, socialismo revolucionario e idea- 

9 Por ejemplo, la teoria mistica de las Tres Edades del Mundo —del 
Padre, del Hijo y del Espiritu Santo— teoria puesta en circulation una 
vez mas por Lessing, desempefia una parte considerable en el pensamien- 
to de Hegel. En verdad no es improbable que la doctrina hegeliana 
fundamental de la triple dialectica en su aplicacidn a la historia y a la 
vida haya sido inspirada por esta teoria. 
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lismo trascendental. Inspiraba todo el entusiasmo y la 
fe de una autentica religion. En verdad parecio a mu- 
chos que el sueno de St. Simon estaba en visperas de 
cumpliise, y que “el Nuevo Cristianismo , la Religion 
del Progreso”, debia devolver a Europa la unidad es- 
pintual que habia perdido desde la Edad Media. 
Pero a la verdad, el desarrollo europeo en el periodo 
siguiente no llego a realizar esos ideales. El siglo xix 
fue el Siglo de la Esperanto,” , pero fue tambien el 
Siglo de la Decepcion. 




CAPtTULO NOVENO 


La era de la cienciay del industrialismo. 
Declinacion de la religion 
del progreso 

I 

L a corriente del iluminismo filosofico y de la re- 
volution poh'tica descriptos en el ultimo capi- 
tulo, representa solo un aspecto del gran movimiento 
de transition que afecto a Europa y al mundo du- 
rante los dos ultimos siglos. Al mismo tiempo que 
las nuevas ideas producian una revolucion intelectual 
y poh'tica en el continente, en Iglaterra se modifica- 
ban las condiciones materiales de la civilization con 
los nuevos metodos economicos que constituyeron la 
revolucion industrial. 

Ambos movimientos eran el resultado de fuerzas 
comunes y paralelas, Ambos tem'an su origen en el 
nuevo aspecto mundial del periodo revolutionary 
ingles -la epoca de Newton y de Locke—. Ambos 
estaban igualmente en deuda con la nueva ciencia 
de la naturaleza y la antigua tradition religiosa, en su 
forma deista secularizada. Sin embargo, los principios 
comunes del nuevo movimiento no eran bastante 
fuertes para eliminar las diferencias latentes del ca- 
racter national y de la tradition religiosa que sepa- 
raban a la Inglaterra protestante de la Francia cato- 
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lica. En esta ultima los dirigentes del movimiento 
iluminista no demostraban tener el cauteloso realis- 
mo que caracterizaba a los pensadores ingleses. In- 
tentaban reemplazar la unidad del catolicismo por 
una ortodoxia filosofica no menos universal, substi- 
tuyendo el reino de la ciencia y de la razon al de la 
teologia y de la fe. 

En Inglaterra, por otra parte, no habia separation 
violenta con la religion, pues el espiritu predominan- 
te de los teologos latitudinarios liberales era tan si- 
milar al de sus opositores deistas que no habia lugar 
para desacuerdos fundamentals. Asi en Inglaterra y 
en Escocia se habia desarrollado una especie de via 
media entre el cristianismo tradicional y las nuevas 
ideas, que estaba representada por teologos ortodoxos 
tales como Paley y Turbull, asi como por unitarios, 
entre ellos Priestley y Price, y legos como David 
Hartley y Adam Smith. Todos estos eran apostoles 
de la idea del progreso, y a ellos se debe esa com- 
bination de individualismo con una estricta discipli- 
na moral, y de religioso optimismo con un entusiasmo 
por la reforma social y politica, que debia inspirar la 
era de la revolucion industrial y los comienzos del 
liberalismo ingles. De ese modo, mientras los fran- 
ceses trataban de reconstruir la sociedad sobre prin- 
cipios abstractos, los ingleses se dedicaban a la activi- 
dad utilitaria practica que debia tener un efecto aun 
mayor en el futuro de la civilization. Pues la empresa 
y la industria de la Britania del siglo xvm fueron 
las primeras que materializaron el sueno de los sa- 
bios del Renacimiento, al poner las fuerzas de la na- 
turaleza bajo el dominio humano por medios cientifi- 
cos. La revolucion industrial era el fruto de las con- 


quistas matematicas de Galileo y de Newton, que ha- 
bian puesto las bases de la moderna ciencia de la me- 
canica; y la civilization mecanica de la cpoca indus- 
trial era el colorario practico del orden mecanico de 
la naturaleza revelado por la fi'sica de Newton. 

Con todo, las virtualidades de la nueva ciencia po- 
r an haber esperado en vano su realization mate- 
rial, como ocurrio con la mecanica griega en el mundo 
antiguo, a no haber mediado la iniciativa social de la 
mdus tna britamca. Esta iniciativa recibio su impulso 

moral de las tradiciones religiosas de la sociedad 
inglesa. 

Historiadores como Troeltsch y Max Weber han 
emostrado cuanto debe el movimiento industrial a 
las ideas morales y sociales del puritanismo. El asce- 
tismo protestante de los siglos xvir y xvm no llevo a 
Ios hombres a cortar con el mundo abandonando to- 
dos susbienes a los pobres y a la Iglesia, como en la 
Edad Media, 

, | ncu | ca ba el deber del trabajo constante y de la 
mdustria, condenaba rigurosamente toda clase de 
halago y extravagancia en el gasto de lo que habfa 
sido ganado. En esta forma se desarrollo un nuevo 
tipo social, el hombre de negocios, trabajador, cons- 
ciente y sobno, cuyos unicos intereses estaban en su 
contadun'a y en la sala de reuniones de su secta; hom- 
bres que no tenian mas miramientos para sf mismos 
que para sus empleados, y que se dedicaban a su 
trabajo como a una especie de vocacion religiosa 
Fueron los hombres de este temple los que dieron 
la ruerza necesaria a la revolucion industrial y echa 
ron los cimientos del poder economico de Britania 
y los Estados Unidos, En verdad es dificil compren- 


der la importancia de este elemento en la cultura in- 
glesa, debido a la parte relativamente pequena que 
tomo en la vida literaria y politica de la epoca. La 
tradicion sectaria existia como una especie de mundo 
subyacente completamente separado de la cultura 
aristocratica dominante de Pope y de Bolingbroke, 
de Horacio Walpole y Fox, de Hume y de Gibbon. 
Sin embargo, tuvo una influencia mucho mayor que 
esta ultima sobre el advenimiento del nuevo orden 
economico. Su influjo no estaba tampoco limitado a 
la esfera economica, pues muchos de los filosofos y 
hombres de ciencia pertenedan a la cultura no con- 
formista. Los dirigentes del pensamiento cientifico 
se hallaban, no en las grandes universidades, ni como 
en Francia, en los centros mundanos; eran hijos de 
tejedores y herreros nortenos, quienes combinaban 
una intensa religiosidad sectaria con su devotion al 
nuevo conocimiento. Priestley era un ministio unita- 
rio, Dalton un maestro cuaquero, Faraday un pastor 
sandemaniano. 

Este tipo de hombre era ciertamente raro, y la ma- 
yoria de los conductores del movimiento industrial 
estaban lejos de ser idealistas desinteresados, pero el 
estrecho e intenso esplritu del puritanismo habia 
penetrado en todo el movimiento y daba a la sociedad 
inglesa de la clase media la fuerza moral para llevar 
a cabo el vasto trabajo material de la revolution in- 
dustrial. El verdadero espiritu de la epoca se encuen- 
tra, pues, no en el eudemonismo algo arido de la 
etica utilitaria, sino en el obscuro ascetismo que sa- 
crificaba todos los placeres y halagos de la vida a los 
ideales del deber moral y del poder economico. 




En teoria el adelanto era el resultado de la aplica- 
cion de las doctrinas liberales del libre cambio y del 
laissez fane. En realidad, era debido a un vasto es- 
fuerzo cooperative) hacia la conquista economica del 
mundo, lo cual implicaba un grado muy elevado de 
disciplina social y de organizacibn. La verdadera nota 
de la epoca no era la libertad economica, sino la con- 
quista y la explotacidn economica. 

El proceso puede compararse a la conquista y uni- 
ficacion del mundo antiguo por Roma en los siglos 
i y ii A. C. Es verdad que el movimiento imperial 
romano era esencialmente militar, y sus aspectos eco- 
nomicos secundarios, mientras la organization del 
mundo moderno es ante todo economica, habiendo 
declinado el factor militar. Sin embargo, los cons- 
tructores de las carreteras romanas hacian el mismo 
trabajo que los ingenieros ingleses que proyectaron 
el primer ferrocarril, y los publicanos y financieros 
romanos desempenaron mas o menos el mismo papel 
en la expansion del Imperio, que los capitalistas y 
accionistas europeos de los tiempos modernos. Pero 
el adelanto de la moderna civilization occidental ha 
tenido un alcance mas amplio y consecuencias mas 
importantes. La revolution en los medios de trans- 
porte y production ha abierto el mundo entero a la 
explotacion economica del poder industrial y finan- 
ciero de Occidente. Regiones cuya existericia era des- 
conocida hasta hace un siglo producen hoy fortunas 
para los mercados europeos y estan en comunicacion 
mas estrecha con Europa, que Inglaterra con el con- 
tinente en el siglo xvm. En America grandes ciuda- 
des modernas con millones de habitantes se han le- 
vantado en las praderas y bosques donde un siglo 
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antes, las tribus salvajes llevaban la vida dc los caza- 
dores de la edad de piedra. Aun las gi'andcs civili- 
zaciones orientales cuya tradicion de cultura es m u . 
cho mas antigua que la nuestra y que han permane- 
cido como mundos cerrados durante largas epocas, 
han sido envueltas en la red de la nueva tultura in- 
dustrial ciendfica. En todas partes el antiguo ritmo 
de vida independiente y la antigua econorma agraria 
que se bastaba a sf misma, han perdido su valor, y 
el mundo se ha convertido en una comunidad linica, 
con vida economica internacional e ideales comunes 
de civilization material. 



America y la Europa moderna aparecen asf como J^\ 
herederas y sucesoras de la antigua tradicion romana 
de pacification y organization mundial en mayor es- 
cala que la del mundo mediterraneo. Pero la nueva 
he gem on i a occidental no es, como la antigua, una con- 
quista puramente material, basada en una fuerza ex- yj 
clusivamente militar. Su avance se ha llevado de la 
mano con la difusion de las ideas liberalcs y de la 
democracia polftica. El siglo xix fue una epoca de 
reforma polftica e idealismo humanitario. Presencio i 
en todas partes la abolition de la esclavitud, la supre- J 
sion de la tortura y de los crueles codigos penales y | 
una tentativa sistematica por combatir el hambre y '] 
la enfermedad. Es verdad que el moderno “progreso 
e iluminismo” han resultado mas fatales a la super- i 
vivencia de los pueblos primitivos que la espada ro- yj 
mana, pero no era esta la intencion dc sus propaga- 
dores, quienes crefan que la substitucion de la des- 
nudez y del canibalismo por los productos de Man- 
chester y los libros de canticos, debfa redundar nece- A 
sariamente en toda clase de bienes. 




Y la desaparicion de las pocas tribus salvajes ha de 
haber parecido ; despues de todo, muy poca cosa en 
comparacion con el vasto aumento de fortutia y po- 
blacion que resultaron de la apertura de nuevos con- 
tinentcs y oceanos. 

No hay poi que asombrarse del optimismo de los 
Victorian os y de sus contemporaneos, los liberates 
continentales, desde que los extraordinarios cambios 
sociales y materiales que presenciaron, parecian pro- 
porcionar una prueba tangible de la teoria del pro- 
greso, y senalar el principio de una nueva era en la 
historia de la humanidad. 

. Sin embargo, estas esperanzas no se han visto rea- 
lizadas, y los liltimos cincuenta anos han sido de 
j a § uda reaction contra el optimismo triunfante del 
% period 0 anterior. El progreso material, la competen- 
; cia sin lestriccion, y las rivalidades nacionales han 
conducido a una crisis social que amenaza no solo 
la prosperidad, sino la existencia misma de la civili- 
zacion europea. La organizacion capitalista de la in- 
dustria ha llevado, no menos que la conquista militar, 
a la explotacion de las clases sometidas de las nacio- 
na ddades vasallas. Es verdad que los peores resultados 
| del industrialismo moderno no pueden compararse 
con los horrores del sistema romano de esclavitud, 
pero los mismos ideales modernos de humanidad y 
libertad hacen sentir mucho mas profundamente los 
males del sistema moderno. Y debe reconocerse que 
el movinriento industrial, si bicn eleva el nivel general 
de vida, ha causado un retroceso en la posiefon del 
y trabajador comun. Politicamente, conquistaba plenos 
!;: ^ erec bos de ciudadania tales como nunca habia po- 
? seido en otro periodo de la historia del mundo; eco- 


nomicamente, perdia cl conttol que poseia el aitesa- 
no bajo el antiguo sistema de industria manual sobre 
las condiciones de su trabajo, y se convertia en una 
pieza mas en la enorme maquinaria del industrialis- 
mo moderno. 

En tales circunstancias era inevitable que la prime- 
ra propaganda revolucionaria en favor de los dere- 
chos del hombre tomara una forma economica. El 
socialismo fue, en realidad, como lo hemos visto, el 
heredero del liberalismo revolucionai io anterior. A 
pesar de la interpretacion cientifica de que fue obje- 
to por parte de Karl Marx y sus discipulos, era como 
la doctrina de Rousseau, es decir, no una fria teoria 
racional, sino un credo y una religion. 

La interpretacion marxista de la historia y de la 
evolucion social debe ser juzgada como una teoria 
economica, o mas bien filosofica; pero considerado 
como un fenomeno sociologico, el socialismo revolu- 
cionario de la moderna Europa debe clasificaise entie 
los obscuros movimientos de rebelion que sacudieron 
al mundo antiguo en los siglos 1 y n A. C. Marca la 
impotencia de ese gran movimiento del progreso y 
la organizacion materiales para satisfacer los instin- 
tos del elemento humano, sobre cuyo trabajo des- 
cansa el edificio social. No es simplemente un no estar 
satisfecho con. las condiciones materiales, es un mo- 
vimiento de descontento contra el moderno orden so- 
cial y el clamor por una nueva vida. 

Pero no son solamente los socialistas y los revolu- 
cionarios quienes amenazan el moderno orden euro- 
peo. Como en el caso del capitalismo militar de la 
ultima Republica romana, el mayor peiigro para el 
capitalismo industrial de la Europa moderna provie- 
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ne de su ultima inestabilidad. La explotacion del 
mundo por las nuevas sociedades industrializadas de 
la Europa occidental, como la de las tierras medite- 
rraneas por Roma en los siglos i y n A. C,, ha sido 
demasiado rapida para continuar indefinidamente. 
La prosperidad de las sociedades industrializadas del 
siglo xix descansaba en un monopolio temporario 
de los nuevos metodos — en una produccion moderada 
combinada con un mercado mundial en constante 
expansion, 

Pero hoy estos factores se han invertido. Los nue- 
vos metodos estan volviendose comunes al mundo 
entero, y el antiguo monopolio mantenido por las 
principales potencias industriales de la Europa occi- 
dental se va desvaneciendo rapidamente. Cada pais 
— aun los del lejano Oriente, como el Japon— se orga- 
niza para tomar su parte en los mercados mundiales, 
mientras al mismo tiempo restringen esos mercados 
por una rigurosa tarifa de protection. 

En ninguna parte se han sentido tan fuertemente 
estas influencias como en Inglaterra, la patria clasica 
de la antigua industria. En la actualidad vemos sus 
efectos no solo en la crisis de la industria carbonera, 
sino tambien en el desastroso estado de todas las 11a- 
madas “industrias pesadas”, que subsisten por el mer- 
cado extranjero, con el resultado de que a menudo un 
barrendero es mejor retribuido que un ingeniero es- 
pecializado, Ademas, durante el periodo del libre 
cambio y de los mercados abiertos, la poblacion in- 
dustrial aumento fuera de los limites de la capacidad 
agricola nacional, de modo que Inglaterra depende 
casi exclusivamente de un abastecimiento de produc- 
es alimenticios importados, que debe financiarse por 



la exportation industrial, frentc a la creciente com- 
petencia extranjera y los derechos prohibitivos. 

En esta forma el vasto y rapido desarrollo del nue- 
vo orden economico ha producido una seria reaction, 
y la posicion de Europa como conductora del mundo 
parece amenazada, antes de un siglo de su logro. Pnes 
si la organization del mundo por Europa fue princi- 
palmente debida a su supremada economica, la des- 
aparicion de esa supremada parecena pronosticar la 
perdida de su posicion de conductora internacional. 
El Oriente esta reaccionando contra esa supremada 
de Occidente y clamando por una igualdad de posi- 
ciones; y el poder interno de resistencia de la civili- 
zation europea se halla debilitado igualmente por la 
rivalidad y desunion de las naciones y por el des- 
contento social del trabajo internacional. 

Pero las rafces de la inestabilidad de nuestra civi- 
lization son aun mas profundas. Los cambios econo- 
micos y sociales del ultimo siglo han producido una 
revolution en las relaciones del hombre con la natu- 
raleza y en la estructura vital de la sociedad misma. 
Han destruido el equilibrio biologico y su ambiente 
natural. Hasta ahora en toda sociedad europea la 
civilization urbana superior era una superestructu- 
ra relativamente ligera que descansaba en la base 
amplia y solida de la sociedad rural. Cualesquiera 
fueren los cambios intelectuales y la transform aci on 
poll tica de las clases sociales gobernantes y conscien- 
tes, la vida del campesino continuaba inalterada, 
siguiendo el ritrno invariable de la vida de la natura* 
leza y los cambios de las estaciones. En muchas partes 
de Europa esta vida campesina se diferenciaba lo 
suficiente para poseer un arte distinto y una cultura 


propia, pero aun eti Inglaterra, donde no ocurria asi, 
jos campesinos tenfan sus propias tradiciones y su 
propio modo de vivir, poco afectados por las costum- 
bres contemporaneas dc las clases cducadas. 

Asf existi'a en cada sociedad una especie de fuente 
vital de material humano, de donde los elementos cul- 
turales activos de las ciudades y de las clases gober- 
| nantes podian extraer nueva vida y energia. Habia 
I un ilujo constante de poblacion del campo hacia las 
ciudades, y de las esferas inferiores de la sociedad 
J hacia las superiores, lo cual venia a reemplazar el 
material humano que habia sido agotado por el es- 
fuerzo de una vida artificial y una forma mas intensa 
de actividad social. No tenemos mas que observar el 
arbol gencalogico de algunas familias inglesas de fi- 
gui acion en los condados o de hombres de negocios, 
para comprender la importancia dc este movimiento 
; de circulacion social y como los elementos gobernan- 
'tes dc la sociedad eran continuamente puestos en 
contacto con csta instintiva vitalidad del substrato 
f campesino. 

En la actualidad todo esta cambiado. En las socie- 
idades intensamente industrializadas como Gran Bre- 
: tana, el elemento campesino forma una pequcna mi- 
noria en una poblacion principalmente urbana y el 
mismo se esta urbanizando con rapidez en su nivel de 
cultura y en los diversos aspectos de su vida. Aun en 
los paises en que la agricultura mantiene su impor- 
tancia economica, el campesino no conserva ya su 
sistema de vida, y todos los poderes del estado y de 
la opinion publica, actuando a traves de la polftica 
y de la prensa, educacion uniforme y servicio militar 
universal, cooperan para producir una poblacion con 


habitos y educacion completamente uniformes. La II 
rnoderna civilization urbana no liene \a contacto 
con la ticrra o con la vida instintiva de la naturaleza. € 
Toda la poblacion vive en un estado de alta tension 
nerviosa, aun cuando no ha alcanzado la actividad 
frenetica de la vida urbana dc America. En todas par- 
tes las condiciones de vida estan volviendose rnas y 
mas artificiales, y exigen cada vez mayor esfuerzo de 
las energias nerviosas del hombre. El ritmo de la 
vida social es acelerado, desde que no esta obligado a 
sincronizarse con la vida de la naturaleza. Esta com- 
pleta revolucion en las condiciones de vida clebe te- 
net' inevitablemente un efecto considerable sobre el 
porvenir de la humanidad. Pues no es simplemente y 
una transformacion de la cultura material, sino que 
comprende un cambto biologico que debe afectai las 
caracteristicas de la raza misma. 

Es aun imposible saber si el hombre sera capaz de 
adaptarse con exito a condiciones tan entetamente 
diferentes de las del pasado. Existe el peligto de que 
la subita explosion de energia que ha caracterizado la 
nueva civilizacion urbano-indus trial pueda set se- 
guida por un agotamiento prematuro de vitalidad so- 
cial y fisica, y convertirse en una causa de degenera- | 
cion social. O, por otra parte, es posible que se al- 
cance una nueva etapa de equilibrio social en la cual 
las fuerzas vitales de la sociedad esten cientificamente 
salvaguardadas y preservadas de las influences pet - 
judiciales de las nuevas condiciones. 

Pero aunque esto sea posible, los peligros inheren- 
tes a la nueva situation son muy amenazantes. Basta 
mirar hacia atras, a la epoca de la organization ro- ;■ 
rnana mundial, que tantos puntos de semejanza tiene 
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con la nuestra, a fin de ver cuan rapidamente pucde 
el proceso de urbanization alterar el caracter de una 
cultura y afectar su vitalidad social. No habia en esto 
cuestion de senectud. La sociedad se acerco a la diso- 
lution estando en el punto culminante de sus acti- 
vidades culturales, cuando sus tipos humanos eran 
mas vigorosos que nunca. El peligro de la civiliza- 
tion venia, no de una falta de energia vital, sino de 
un repentino cambio de condiciones —una revolu- 
tion material que quebro la constitution organica de 
la sociedad. 

Roma, mas que cualquier otra ciudad Estado de 
la antigiiedad, era esencialmente un Estado agrario. 
La base de su poder y de su existencia misma era el 
ciudadano-aldeano-soldado. Las tierras de los colonos 
latinos estaban agrupadas en posiciones estrategicas 
en toda Italia, y las de los ciudadanos romanos con- 
centradas en la mejor tierra de la Italia central, lo que 
daba al poder rornano una base mas amplia que la que 
posefa cualquier Estado antiguo y diferenciaba pro- 
fundamente la legion romana de los ejercitos merce- 
naries de los Estados helenicos. La religion campe- 
sina, la econonn'a campesina y la moral campesina 
estan subyacentes en todas las realizaciones caracte- 
rlsticas de la epoca republicana. 

Pero con la conquista del Mediterraneo todo esto 
cambio. Sobrevino una degeneracion y transforma- 
cion progresivas de los tipos romanos caracteristicos. 
El ciudadano-aldeano-soldado cedia el lugar, como 
colono al esclavo, como soldado al profesional, como 
ciudadano a un vasto proletariado urbano que vivia a 
expensas del Gobierno y del soborno de los politicos. 
Asi tambien el noble comenzo a ceder su lugar al mi- 


llonario, y el magistrado al aventurero militar. Roma 
se convertia cada vez mas en un estado rapaz que vivia 
de la guerra y del pillaje, y agotaba sus propias fuer- 
zas con las de sus victimas. La republica declinaba 
lentamente entre masacres y contra-masacres, guerras 
de esclavitud y un aumento continuo de corrupcion 
poli'tica y financiera. Solo por el genio y la tenacidad 
de Augusto, Roma recupero algun dominio sobre sus 
tradiciones. Pero Augusto fracaso en su intento de 
curar el mal fundamental del Estado romano, aunque 
comprendia toda su importancia. No pudo reponer 
al ciudadano campesino en lugar del esclavo, ni podia 
contrarrestar el desarrollo cosmopolita de la ciudad 
de Roma. Pues fue Roma literalmente quien mato a 
Roma. La gran ciudad cosmopolita de oro y marmol, 
la heredera de Alexandria y Antioquia, no tenia nada 
de comun con la antigua capital del Estado rural 
latino. No desempenaba ninguna funcion social, era 
un fin en si misma, y su poblacion formada por indivi- 
duos de todas las naciones, existia principalmente pa- 
ra obtener dadivas oficiales y asistir a los espectaculos 
gratuitos que le proporcionaba el Gobierno. Era una 
carga excesiva e inutil que pesaba sobre el Imperio, 
el cual se desmorono finalmente bajo el esfuerzo. 

Es verdad que el desarrollo urbano de nuestra 
epoca no tiene el aspecto parasitario que tenia el del 
mundo antiguo. Ademas, las posibilidades de domi- 
nio cientifico sobre las condiciones materiales de la 
vida social, aun sobre su desarrollo organico, son infi- 
nitamente mayores. Sin embargo, los cambios sociales 
que presenciamos son tambien mucho mas funda- 
mentales y mas universales en sus consecuencias. Sean 
cuales fueren las posibilidades de una nueva evolu- 
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| | cion social, no pueden ser interpretadas por la acti- 
\ vidad ciega y falia de coordinacion. Nuestra civili- 
zacion nccesita unidad social y moral aun mas que 
i e l mundo romano en la epoca de Augusto, ya que los 
Y intcrcses comprometidos son aun mayores. 

Si la Europa moderna fracasa, ya sea por revolu- 
s. cion interna o por perdida de su dominio mundial, la 
H civilizacion moderna cae con ella, Pues esa civilizacion 
I era por entero una creation europea, y no hay en la 
I actualidad fuera de Europa, fuerza alguna capaz de 
I llevar a cabo este trabajo, aunque pueda ser distinto 
I el caso dentro de uno o dos siglos. El orden mundial 
j intipiente que ha sido obra del ultimo siglo de pro- 
| greso occidental, declinara hasta desaparecer, o bien 
I debera ser completado por un proceso de estabiliza- 
| cion y organization que hara posible una era de 
I verdadera civilizacion mundial bajo la direction de 
I occidente. 

En la hora presente cualquier politica de reorga- 
I nizacion social parece estar fuera del alcance de la 
| politica practica. Si miramos a la derecha, los parti- 
I diarios del orden y de la lealtad a las tradiciones del 
ft P asa do son precisamente los que mas firmemente 
!; estan atados al particularism© nacional, y mas ligados 

I por intereses relacionados con asuntos economicos. 
Por otra parte, los grupos de la izquierda oue profe- 
san los mas elevados ideales de justicia social y fra- 
t ternidad internacional, poco se preocupan de la tra- 
dicion histonca de la cultura europea, y permanecen 
i adictos a una politica de lucha de clases y revolucion 
I social- Sin embargo, es obvio que cualquier nuevo 
I go!pe a la estabilidad del sistema social y economico 
| de Europa tiene muchas mas probabilidades de apre- 
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surar la decadencia que de detenerla. La organizacion 
capitalista de la industria y el comercio ha desempe- 
hado el misrno papel en la unification del mundo 
moderno que la organizacion militar de Roma en la 
antigiiedad, y Roma fu6 salvada, no por revolu- 
cionarios como Espartaco o Catilina, sino por hombres 
como Julio Cesar y Augusto, que convirtieron el 
militarismo romano, de una fuerza destructora y 
egoista, en custodia de la paz y del orden mundial. 
La Europa de hoy esta esperando a su Augusto. 
Necesita consolidation mas que revolution, pero esta 
consolidation no puede ser obra del imperialismo 
militar, como en el antiguo mundo: debe ser el fruto 
de la cooperacion social y economica entre los diie- 
rentes pueblos y clases que forman la compleja uni- 
dad de la sociedad europea. 

Queda por fin la tradicion liberal, que a primera 
vista permite alimentar mayores esperanzas, puesto 
que aboga por la paz international y por los vie] os 
ideales de la libertad y el progreso social. Es madre 
espiritual de la Sociedad de las Naciones, cuya 
existencia demuestra por lo menos una compren- 
sion general de la necesiclad de cooperacion inter- 
nacional y la posibilidad de cierto grado de activi- 
dad social cornun. Pero esta tradicion liberal ya 
no goza de la position dominante que tenia en el 
siglo xix, Es aun poderosa como fuerza practica en 
la esfera del humanitarismo y de la reforma social 
y continua existiendo en la politica, aunque en 
todas partes pierde batallas contra los grupos de 
la izquierda y de la derecha; pero en el mundo 
intelectual su dominio ha pasado. Las doctrinas 
liberales del progreso y la perfectibilidad de la so- 
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ciedad por medios puramente racionales, ya no se 
aceptan como dogmas indiscutibles por los pensa- 
dores y escritores de hoy. El escepticismo y descrei- 
miento que en el apogeo del iluminismo liberal, 
eran dirigidos contra la religion tradicional, han 
sido vueltos ahora contra las bases del liberalismo. 
Y este vuelco era inevitable, desde que, como 
hemos visto, la creencia liberal debia su fuerza a 
los elementos recibidos de la tradicion religiosa que 
pretendia reemplazar. En esta forma, en tanto que 
tenia exito en secularizar la cultura europea, mi- 
naba los cimientos de su propia existencia. En lugar 
de unir a Europa en una nueva unidad espiritual, 
habia contribuido a destruir la tradicion espiritual 
a la cual la cultura europea debia su unidad y su 
existencia misma. 


II 

Esto nos lleva a un problema mas profundo que 
cualquiera de los que ya hemos considerado, pues 
se trata de la unidad moral y espiritual de una cul- 
tura de la que pende toda su vida exterior. Pues 
Europa no es, como Io hemos visto, un grupo de 
pueblos ligados por un tipo comiin de cultura ma- 
terial, es una sociedad espiritual que debe su exis- 
tencia misma a la tradicion religiosa que durante 
mil anos rigio las creencias, los ideales y las institu- 
ciones de los pueblos europeos. Aun la Reforma y 
los siglos de rivalidad religiosa e internacional que 
le siguieron, no destruyeron completamente esta 

251 


v;o pi LA 


A 



tradicion comun. Europa continuo siendo la Cris- 
tiandad, aunque una Cristiandad secularizada y div i- 
dida. El pensamiento de su unidad perdida era una 
obsesion en el espiritu de Europa, e inspiraba a 
los hombres del siglo xvm su entusiasmo por los 
ideales abstractos de humanidad y por un nuevo 
orden social. Sentian que Europa habia renacido, 
y que la union de la humanidad estaba proxima. 

Pero la nueva era vio el fracaso de todas las espe- 
ranzas. El vasto progreso de la civilization material 
y del dominio del h ombre sobre la naturaleza en 
el siglo xix no era acompanado por un avance co- 
rrelativo en la unidad espiritual. Parecia que los 
nuevos poderes hubieran suplantado toda regulation 
social, y que el hombre estaba convirtiendose en el 
esclavo de la maquinaria que habia creado. Mien- 
tras los antiguos griegos, o los hombres de la Edad 
Media, habian utilizado sus escasos medios para 
crear grandes obras artisticas como expresion mate- 
rial de sus ideales sociales y espirituales, los hom- 
bres del siglo xix empleaban sus vastos recursos en 
construir esas ciudades feas e insalubres y desorde- 
nadas de la era industrial, que parecen desprovistas 
de forma o de objeto social comun. 

Si es verdad que no se notaba una declination 
de la vida intelectual, careda esta por complete de 
unidad cultural; la ciencia, la religion, la filoso- 
fia y la literatura, cada una seguia su propio camino 
sin tener en cuenta a las demas. El espiritu de la 
epoca estaba dividido contra si mismo; ya no poseia 
un concepto comun de la realidad, capaz de unir 
las diferentes actividades del espiritu. Esta division 
intelectual y el fracaso consiguiente de la unidad 
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espiritual eran consecuencias inevitables del espiri- 
tu que habia dominado el pensamiento europeo 
desde la Reforma; eran en verdad, el precio que la 
cultura moderna debi'a pagar por la conquista de 
la naturaleza y el inmenso progreso de la ciencia 
ffsica. 

Pues la declination de la gran smtesis medieval 
destruyo la unidad interior del pensamiento euro- 
peo. Fue una victoria para la ciencia fisica, que se 
emancipo de la mano muerta de la cosmologia aris- 
totelica, y quedo en libertad para tomar posesion 
de su nuevo patrimonio, Pero fue una derrota para 
la filosofia, que en esa forma, perdfa su vieja e in- 
discutida hegemonia intelectual, y se volvia vaga- 
bunda y paria, sin position segura en el mundo de 
la realidad. Como un dirigente politico desacreditado, 
estaba continuamente ofreciendo sus servicios como 
mediador entre los partidos contrarios, para verse 
luego repudiada por am bos bandos, y tener que car- 

gar con la responsabilidad de los errores de cada 
uno. 

Desde el siglo xvn en adelante, el movimiento cien- 
tifico moderno se ha basado en el aspecto mecanico de 
la naturaleza que considera al mundo como un orden 
material cerrado, movido por leyes puramente me- 
canicas y matematicas. Todos los aspectos de la rea- 
lidad que no podian ser reducidos a terminos ma- 
tematicos y considerados como el resultado de ese 
ciego funcionamiento de las fuerzas materiales, eran 
tiatados como impresiones simplemente subjetivas 
de la mente humana, y en tanto que el Jaombre 
mismo era mirado como un subproducto de este vasto 


orders mecanico, se les negaba definitivamente toda 
realidad esencial. 

Un universo de esta clase no parece dejar lugar 
a los valores morales o a las fuerzas espirituales; en 
verdad, es difi'cil ver que lugar ocupa el alma del 
observador cientifico en esa incesante y ciega co- 
rriente de configuraciones de los atomos, que es la 
substancia de la realidad. Pero como vimos en el 
capitulo anterior, el espiritu de la epoca se negaba 
a aceptar las consecuencias de un materialismo en 
movimiento continuo, y combinaba un determinismo 
cientifico con un deismo semi-filosofico, semi-teolo- 
gico. El mecanismo fisico del universo no era todo; 
aparte de este tambien existe el Ingeniero divino que 
ha construido la maquinaria cosmica, y que aun vigila 
su trabajo. De este modo era posible concebir el 
universo con el espiritu del estricto determinismo 
cientifico, aunque conservando la fe en una teo- 
logia esencial 1 . 

El deismo proporcionaba una sintesis practica, pe- 
ro se mantenia unido por un acto de fe religiosa, mas 
bien que por una necesidad logica o metafisica. Co- 
mo ha dicho el Profesor Whitehead: “Mientras la 
Edad Media era una epoca en que la fe se basaba en 
la razon, el siglo xvm fue una epoca en que la razon 
se basaba en la fe”. Mucho se ha escrito durante el 
siglo pasado sobre el conflicto entre la religion y 
la ciencia, pero la oposicion de la ciencia y la filoso- 
fia ha sido realmente mucho mas fundamental. Es 


1 Esto es aplicable no sdlo al deismo en el sentido estricto de la pala- 
bra, sino tambien al deismo ortodoxo de los cristianos como Newton, 
Priestley y Paley. En ambos casos el concepto de la relacibn entre Dios 
v el orden de la naturaleza es esencialmente similar. 
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verdad que Comte, al menos, intento crear una filo- 
sofi'a que fuera enteramente positiva y cientffica, pe- 
ro con este fin debio, no solamente abandonar toda 
metafisica, sino despojar a la ciencia misma de todos 
sus elementos abstractos y teoricos, y limitarla estric- 
tamente a fines practicos. Asf, lo que llego a realizar 
era la sfntesis de un aspecto parcial de la ciencia con 
un tipo de religion aun mas limitado. Por otra par- 
te, la ciencia ha tenido pocas dificultades en conci- 
liarse con la religion, ya sea en la forma del deismo 
abstracto o del cristianismo tradicional. En efecto, 
un gran nurnero y tal vez la mayoria de los grandes 
hombres de ciencia de los tiempos modernos han si- 
do profundamente religiosos, como Volta y Cauchy, 
Dalton y Faraday, Claude Bernard y Pasteur, Men- 
del y Wallace; en cambio, apenas uno de ellos desde 
el siglo xviii ha sido filosofo. Pues tan extrano como 
pueda parecer, una fe en la hipotesis mecanica es mu- 
cho mas facilmente concilia ble con una creencia en 
los dogmas teologicos que con una especie cualquie- 
la de sistema metafisico 2 . La decadencia de la tran- 
saccion deista no se debio a que esta no fuera cien- 
tifica, sino a su debilidad religiosa y filosofica. Des- 
gajado de sus raices en la tradicion viviente de la 
leligion historica, el credo defsta se marchito por 
simple falta de vitalidad, y su desaparicion dejo el 
camino abierto a la aplicacion definitiva de la hipo- 
tesis mecanicista en todos los aspectos de la existen- 

Aun la declinaci6n del punto de vista mecanicista de la naturaleza 
no ha puesto punto final a este estado de cosas. Un bidlogo como el 
piotesor Julian Huxley, .por ejemplo, que esti convencido de la posi- 
bilidad de una nueva interpretacidn religiosa de la realidad, rehusa 
admitn- ] a legittmidad de cualquier conato metafisico, Vease Religion 
Without Revelation , p, 138. 0 
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cia. El hombre perdia la position pvivilegiada quc ha- v : | 
bia conservado en el mundo de Newton y de los £i- : jl 
losofos del iluminismo, y se convertia en una parte 
de la maquinaria. El determinismo ciendfico, al pi in- 
cipio liraitado al mundo fisico, se extendia ahoia a 
la biologfa y a las ciencias sociales. Los economistas 
del siglo xix, tales como Ricardo y James Mill, con- 
cebian las leyes economicas a la manera de las leyes 
mecanicas de la ciencia fisica, excluyendo asi todos 
los factores morales y espirituales y preparando el 
camino para una intcrprctdcion mdtcridhstd us id 
historic,. Y en biologia, el mismo Darwin estaba in- 
fluido tanto por los fisicos como por los economis- ^ 
tas, en su doctrina central de la evolution de las es- 
pecies por la gravitation de la poblacion sobre las 
provisiones y la lucha consiguiente por la existencia, 
con la supervivencia del mas apto. 

Pero un mundo que es producto de la casualidad 
y el trabajo ciego de las fuerzas materiales, no deja 
lugar a las doradas esperanzas sobre el futuro de la 
humanidad, que habian sido tan caractensticas del 
credo del siglo xvm. La reforma social y los ideales 
humanitarios parecian dificiles de conciliar con el ^ 
aspecto mecanico de la evolution social, y la teoria 
de la supervivencia del mas apto era interpretada 
popularmente en la forma crudamente egoista cono- 
cida por los franceses con el nombre de “le stmuggle- 
forlifeisme” . 

Mientras la ciencia estuvo subordinada al credo 
deista, fue optimista como el, pero tan pronto como la 
ciencia se emancipo de ese dominio su optimismo fue 
decayendo. Esto no se debfa solamente a la influen* 
cia de la version darwiniana de la teoria evolucio- 


nista, reside en Is naturaleza rnisrna del aspecto ma- 
terialista del mundo. Cuando nos apartamos por un 
momento de la doctrina teologica de la Creacion, co- 
mun al cristianismo ortodoxo y al defsmo filosofico 
que de aquel derivaba, nos encontramos frente a un 
proceso cosmico eterno, que no admite progreso de- 
finitive y absoluto. El desarrollo de nuestro planeta 
es solo un resultado momentaneo de las leyes mate- 
nales, las cuales, trabajando en el tiempo y el espacio 
infinites, deben repetirse incesantemente; asf nos ve- 
mos obligados a retroceder a la teorfa dclica del re- 
torno de todas las cosas, y una vez mas diremos con 
Lucrecio: “Eadem sunt omnia semper” . 

Y en efecto, en la segunda mitad del siglo xix co- 
mienzan a hallarse nuevas expresiones de esta an- 
tiquisima doctrina. El pasaje de la " Gaya Ciencia” 
de Nietzche es bien conocido, pero rnerece ser repe* 
tido. Esta vida , como la vives hoy , covno la has vi- 
mdo, debes vivirla nuevamente, un infinito numero 
de veces; y no habrd en ella nada nuevo: cada dolor 
y cada alegria , cada pensamiento y cada siispiro, to- 
do lo infinitamente grande y lo infinitamente pe- 
queno en tu vida debe volver a ti, y todo en la mis- 
ma sucesion y en el mismo orden. Tambien esta 
aiafia y la luz de la luna a traves de los arbolesj 
tambien este momento y yo mismo tambien. El 
eterno reloj de arena de la existencia sera vuelto una 
y ot ™ vez, y con el tu, polvo de polvo”\ 

Asi tambien, Augusto Blanqui, el comunista, es- 
cribio mientras estaba en presidio, en 1871: “Lo que 


3 La Gaya Ciencia , N? 341. En este pasaje la idea es expuesta en 
forma hipotetica, pero es mAs terminantemente afirmada en Werke 
xii, 12s. 1 
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escribo en este momento en un calabozo del Fuerte 
del Toro, ya lo he escnto, y lo escribire nuevamen- 
te por toda la eternidad, sobre la misma mesa, con la 
misma pluma, en las mismas circunstancias, llevando 
las mismas ropas. El unit) er so se repite hasta el infi- 
nito 

Es dificil evitar semejante conclusion en la hi- 
potesis mecanicista, a menos que aceptemos la inter- 
pretation de Lord Kelvin de la Ley de la Perdida de 
Energla, segun la cual, no solo nuestro planeta, sino 
todo el universo, viaja lenta e inevitablemente ha- 
cia la aniquilacion definitiva, puesto que la ener- 
gia que ha sido una vez disipada o puesta en condi- 
clones de inactividad, nunca mas puede ser reconsti- 
tuida. El reloj de la naturaleza esta llegando al final 
de su curso, y hasta donde llega nuestro conocimien- 
to, no hay proceso natural que pueda dar nuevo im- 
pulso a su mecanismo. As! el proceso cosmico no es 
en apariencia circular, como crelanlo los griegos, si- 
no que se mueve en una sola direction irreversible. 
Tiene principio, y mas definidamente, tiene fin, 
aunque en el perfodo intermedio quede espacio para 
un sinnumero de mundos y de ciclos. El cambio no 
es mera ilusion, es la realidad definitiva del universo 
fisico. 

Sin embargo, la idea de un principio o de un fin 
absoluto es tan repugnante para cualquiera que no 
acepte una conception teista y no mecanica del mun- 
do, que nunca ha sido plenamente asimilada por el 
espiritu cientifico moderno. Desde Herbert Spencer 
y Haeckel hasta Arrhenius y Bequerel y Abel Rey, 

4 A. Blanqui, L’Eternile par les astres, 1872. Ver A. Rey, Le retour 
eternel et la philosophic de la physique, 1927. 
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ha habido toda una serie de tentativas para propor- 
cionar nueva justification cientifica a la teoria meca- 
nicista de una repetition eterna; y no hay razon pa- 
ra creer que la teoria ciclica haya sido finalmente 
abandonada. 

Asi pues, el unico progreso definitivo concebible 
en un universo mecanico es un progreso hacia la 
muerte eterna; pero no es esta la unica dificultad 
que surge del abandono del antiguo optimismo teo- 
logico. Fue desastrosa su influencia sobre el concep- 
to humano del valor objetivo de la ciencia. Como he- 
mos visto, el advenimiento de la fisica moderna es- 
taba estrechamente relacionado con una conception 
trascendental de la naturaleza de las matematicas, de- 
rivada de la tradition pitagorica y platonica. Segiin 
esta conception, Dios habia creado el rnundo de acuer- 
do con armom'as numericas, y en consecuencia, lini- 
camente puede ser comprendido por la ciencia de los 
numeros. "Tal como el ojo fue creado para ver los 
colores —dice Kepler— y el oido para percibir los so- 
nidos, asi la mente humana fue hecha para compren- 
der las cantidades”. (Opera i, 31). Y Galileo descri- 
be las matematicas como la escritura que Dios ha 
empleado para escribir en el libro abierto del Uni- 
verso. Pero esta filosofia de las matematicas, subya- 
cente en la ciencia antigua, requiere una deidad pa- 
ra garantizar su verdad. Si las leyes matematicas son 
simple creation de la mente humana, no son guia 
infalible para la naturaleza ultima de las cosas. Son 
una tecnica conventional que no esta basada en las 
leyes eternas del universo, como no lo esta el nu- 
mero de grados de un tirculo 0 el numero de yardas 
de una milla. La ciencia fisica, en efecto, no es mas 
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m menos que la medida. No revela la naturaleza 
intn'nseca de las cosas, sino que trata de sus relacio- 
nes y variaciones cuantitativas. En lugar de dar una 
explicacion causal exhaustiva de la realidad, ofrece 
una traduccion de ella en los simbolos y signos nia- 
tematicos. En esta forma las leyes ciendficas tienen 
la misma relation con la naturaleza que la existente 
entre el pentagrama impreso de una sonata de Bee- 
thoven y la musica misma, o como ha dicho el profe- 
sor Eddington, tienen tanto parecido con las cua- 
lidades reales de la naturaleza como el numero del 
telefono con el abonado a quien representa 5 . 

Es verdad que el reconocimiento de las limitacio- 
nes de la ciencia esta todavia enteramente limitado 
a los matematicos y a los fisicos; no ha llegado a los 
biologos ni a los psicologos, quienes aun se inclinan 
a considerar la ciencia natural como capaz de dar 
una explicacion completa de la realidad. Es obvio 
que el biologo es aun menos capaz de explicar la na- 
turaleza de la vida, que el fisico para explicar la del 
atomo. Pero es mas probable que crea estar en condi- 
ciones de hacerlo, porque su ciencia esta menos com- 
pletamente matematizada. No intervienen en ella 
simbolos algebraicos sino conceptos mas vagos, tales 
como la vida, el organismo y la especie, que han ad- 
quirido cierta riqueza de contenido, no cientifica, de 
la experiencia de la vida diaria. Y el psicologo y el 
sociologo son aun peores, pues trabajan sobre temas 


6 Esta critica de la naturaleza y condiriones del conocimiento cienti- 
fico ha sido principalmente obra de los hombres de ciencia, tales como 
Du hem y Henri Poincar<5 en Francia, y mis recientemente del profesor 
Eddington y del profesor Whitehead en este pais. El tema es tratado 
completamente desde el punto de vista filosdfico por E. Meycrson, De 
Vexplicalion dans les Sciences, 2 tomos, 1921. 
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menos compatibles con el tratamiento cientifico exac- 
to, y dependen en proportion mayor de las ideas em- 
piricas. Sin embargo, esta idealization popular de la 
ciencia natural como fuente exclusiva de nuestro 
conocimiento de la realidad, depende en ultima ins- 
tancia de su aceptacion por los fi'sicos que originaria- 
mente eran responsables de aquella. Por consiguiente, 
la adoption de un nuevo concepto mas exacto de la 
naturaleza, y de los limites del metodo cientifico por 
los fisicos mismos, presagia una profunda revolution 
del pensamiento. Mina los cimientos del antiguo de- 
terminismo cientifico, basado en el supuesto de que 
la ciencia puede dar un conocimiento exhaustivo de 
las causas de las cosas, y destruye aun mas completa- 
mente lo ingenuamente concreto que hay en la con- 
ception materialista de la naturaleza. En el pasado 
la ciencia concebia a la materia como una substancia 
real cuya existencia era un hecho de experiencia sen- 
sible 6 . En la actualidad el mundo solido del mate- 
rialista se ha desvanecido en una tenue red de for- 
mulas matematicas. El sensato dogmatismo del mate- 
rialista anticuado no hallaria menos dificultades pa- 
ra asimilar los conceptos abstractos de la fisica moder- 
na, que las sutilezas de los antiguos metafisicos. Des- 
de el punto de vista cientifico, esto es verdadero ade- 
lanto, pues significa que el pensamiento cientifico se 
ha purificado de los conceptos bastardos casi metaff- 

" "El fisico victoriano creia que hablaba con conocimiento de causa 
cuando se referia a materia y itomos. Los dtomos eran para el pe- 
quenisimas bolas de billar, y esto lo afirmaba con una certeza que no 
tenia para las cosas trascendentales como la conciencia, la belleza y el cs- 
piritu. Pero ahora comprendemos que la ciencia nada tiene que decir 
respeclo a la naturaleza intrinseca del dtomo. El dtomo fisico es como 
todo lo demds en fisica, una tabla de lecciones basicas". A. S. Eddington. 
The Nature of the Physical World, p. 259. 
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sicos que se disfrazaban de vcrdades cientificas. Pero 
desde el punto de vista sociologico este adelanto no ^ 
se efectua impunemente. Las conquistas de los dos 
ultimos siglos no hubieran sido posibles si no hubie- 
ra existido una vision del universo y de la naturaleza 
de la realidad, facilmente comprensible a la mayoria 
de los hombres e igualmente aceptada por los hom- 
bres de ciencia. En la actualidad ya no es posible esa 
vision comun del mundo, y la ciencia moderna esta 
peligrosamente colocada en el borde de un abismo 
metafisico que amenaza engullirla. Pues cuanto mas 
estrictamente es determinado el dominio de la ciencia 
y cuanto mas limitados son sus derechos, mas urgente : « 
resulta la necesidad de una explication metafisica, o 
mejor dicho metacientifica, de la realidad. 

Pero si la ciencia no puede ocupar el lugar de la 
filosofia, aun menos puede actuar como substituto 
de la religion. En vano apelamos a la ciencia en bus- 
ca de un poder que una y guie las divididas fuerzas 
de la sociedad europea. La ciencia proporciona, no 
un dinamismo moral, sino una tecnica intelectual. 

Es enteramente indiferente a las consideraciones mo- 
rales, y se presta con sublime imparcialidad a cual- ^ 
quier poder que sepa hacer uso de ella —como el es- 
clavo del anillo en las Mil y una Noches — , igualmen- 
te dispuesto a “construir una aldea o arndnar una 
ciudad, asesinar a un rey, cavar el lecho de un rio o 
cual quier cosa que se presente”. Es verdad que duran- 
te el ultimo siglo la ciencia ha servido bien a la causa 
de la humanidad en innumerables formas, pero esto 
es precisamente porque ha estado al servicio del espi- 
ritu humanitario, el cual, como hemos visto, no era 
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producto de la ciencia sino de una tradicion defini- 
damente religiosa. 

Puede aducirse, naturalmente, que la perdida de 
esta tradicion no afecta en forma alguna el valor prac- 
tico de la ciencia, y que el abandono de todos los 
dogmas religiosos y metafisicos nos dejara en libertad 
para usar los recursos de la ciencia con positivos fi- 
nes sociales. Como el siglo xvm abandono la religion 
dogmatica y aun continuo avanzando en cultura ma- 
terial, <jpor que no podria seguir adelante el siglo xx 
sin el idealismo liberal, que es apenas una sombra in- 
substancial proyectada por la religion del pasado? 

Esto es en realidad lo que parece estar haciendo el 
mundo de hoy. Hemos entrado en una nueva fase de 
cultura — podemos llamarla la Era del Cinematogra- 
fo— en la cual la mas asombrosa perfeccion de la tec- 
nica cientifica esta dedicada a fines puramente eflme- 
ros, sin tener en cuenta para nada su justificacion 
ultima. Parece que estuviera surgiendo una nueva so- 
ciedad que no reconocera jerarqufa de valores, auto- 
ridad intelectual, tradicion religiosa ni social, sino 
que vivira por el momento en un caos de sensaciones. 

Esta sociedad no es inconcebible; tiene un antece- 
dente en las grandes ciudades del Imperio Romano, 
que vivian para los espectaculos del anfiteatro y del 
circo. Pero es obvio que una civilization de esta cla- 
se no guarda promesas para el futuro, sino la ame- 
naza de la desintegracion social. Ademas, el hecho de 
que la religion no halle ya lugar en la vida social no 
implica necesariamente la desaparicion del instinto 
religioso. Si se le niega su expresion normal y se le 
hace retroceder sobre si mismo, puede convertirse 


facilmente en una fuerza antisocial de violencia ex- 
plosiva. 

Ya hemos visto hasta que punto la secularizacion de 
la cultura europea iba acompanada por una especie 
de movimiento apocaliptico que dio origen a un nue- 
vo tipo de intranquilidad social. Los disturbios poli- 
ticos son tan antiguos como la naturaleza humana. En 
todas las epocas, el mal gobierno y la opresion han te- 
nido como resultado la violencia y el desorden, pero 
es algo nuevo y tal vez un fenomeno peculiar de nues- 
tra moderna civilizacion occidental, el que los hom- 
bres trabajen, piensen y se agiten por la reforma total 
de la sociedad, de acuerdo con un ideal cualquiera 
de perfeccion social. Pertenece al orden religiose, mis 
bien que al politico, en el sentido que antiguamente 
se le atribuia a la politica. Halla su unico paralelo 
en el pasado en movimientos del tipo religioso mas 
extremo, como el de los anabaptistas en la Alemania 
del siglo xvi y los Niveladores y los hombres de la 
Quinta Monarquia de la Inglaterra puritana. Y cuan- 
do estudiamos las vidas de los fundadores del socia- 
lisrno moderno, los grandes anarquistas y aun algunos 
de los apostoles del liberalismo nacionalista, como 
Mazzini, sentimos en seguida que estamos en pre- 
sencia de conductores religiosos, sean profetas o he- 
resiarcas, santos o fanaticos. Bajo la dura superficie 
racional de la interpretacion materialista y socialis- 
ta de la historia de Karl Marx, arde la llama de una 
vision apocaliptica. Pues <jque era esa revolution so- 
cial en la que ponia su esperanza, sino una version 
siglo xix del Dia del Senor, aquel en que los ricos y 
poderosos de la tierra seran consumidos y los prin- 


cipes de los gentiles destronados, mientras los pobres 
y desheredados reinaran en un universo renovado? 

Asi tambien, a pesar de su profesado ateismo, Marx 
ponia la realizacion de su esperanza, no como Saint 
Simon y sus partidarios socialistas idealistas, en la 
conversion de los individuos y en los esfuerzos huma- 
nos hacia el logro de un nuevo ideal social, sino en 
el brazo del Senor ■, la realizacion de la Ley Eterna, ne- 
cesaria, ineludible, contra la cual la voluntad y el es- 
fuerzo humanos son igualmente impotentes. 

Pero el impulso religioso que se esconde en estos 
movimientos sociales no es constructive. Es tan abso- 
luto en sus exigencias como las religiones antiguas, 
y no admite pactos con la realidad. Tan pronto co- 
mo alcanzan la victoria y llega a su fin la fase de 
destruction y revolution, la inspiration desaparece 
ante las obras de realizacion practica. En vano bus- 
camos en la historia de la Italia unida, el entusiasmo 
religioso sostenido por Mazzini y sus correligiona- 
rios; y llevo poco tiempo transformar el idealismo de 
Rousseau de la Francia revolucionaria, la Religion 
de la Humanidad, en un realismo napoleonico y aun 
maquiavelico. 

La actitud revolucionaria —que es tal vez la actitud 
religiosa caracteristica de la Europa moderna — es en 
realidad solo un sintoma del divorcio entre la religion 
y la vida social. Los revolucionarios del siglo xix —los 
anarquistas, los socialistas, y hasta cierto punto los 
liberales— eran impulsados a su actividad destructora 
por la idea de que la sociedad europea actual era una 
simple personificacion de la fuerza material y del frau- 
de — " magnum latrocinium” , como dice san Agus- 
tfn— que no estaba basada en un principio de justi- 
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cia, ni organizada para fin espiritual o ideal alguno; 
y en tan to que los remedios mas simples y evidentes 
-el republicanismo, el sufragio universal, la autode- 
term inacion de los pueblos- solo causaban desencan- 
to en los reformistas, mas hondo fue el descontento de 
estos contra toda la estructura de la sociedad exis- 
tente. Y asf, finalmente, cuando el proceso de desilu- 
sion es completo, este impulso religioso latente bajo 
la actitud revolucionaria, se vuelve contra la vida so- 
cial, o por lo menos contra todo el sistema de civili- 
zacion erigido en los dos ultimos siglos. Esta actitud 
espiritual parece endemica en Rusia, en parte tal 
vez como herencia de la tradicion religiosa bizantina 7 ; 
la vemos aparecer en diferentes formas en Tolstoi, en 
Dostoievski, y en los nihilistas, y esta como corriente 
psiquica subyacente en la mayor parte de los movi- 
mientos revolucionarios rusos, Es el espiritu, que no 
busca reforma politica, ni el mejoramiento de las 
condiciones sociales, sino que clama por evadirse, 
por liberarse, por llegar al Nirvana. En las palabras 
de un poeta moderno (Francis Adams), “para cles- 
truir el gran templo perverso y alcanzar el Descanso”. 

Y en los anos que sucedieron a la guerra, en que 
tan inminente parecia el fracaso de la vasta maquina- 
ria de la civilization moderna, esta vision de la vida 
se hizo aun mas comun en Occidente. Inspire la obra 

7 Cf. M. Zdziechowski, Le Dualisme dans la pensee religicuse russe; 
y en N. Berdiaeff, L'Idee religicuse russe; ambos en Les cahiers de la 
novvelle journee, vm, 1927. 

» Por ejemplo, en el verso siguiente: 

Ich beschwore euch, zerstamfet die Stadt. 

Ich beschwore euch, zertrumraert die Stadte. 

Ich beschwore euch, zerstort die Maschine. 

Ich beschwore euch, zerstoret den Staat. 
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f del poeta austriaco Albert Ehrenstein 8 y de muchos 
otros. ( 

' Pueden pensar algunos que estos ejemplos no son 
; dignos de atencion, sino extravagancias morbidas; 
j|; pero es imposible exagerar los peligros que se pre- 
!; sentan cuando la vida social ha sido despojada del 
impulso religioso. 

Solo tenemos que contemplar la historia del mun- 
1 do antiguo para ver cuan treraendas son estas con- 
secuencias. El Imperio Romano, y la civilizacion he- 
|| lenica de la cual era vehiculo, quedaron privados en 
esta forma de toda base religiosa viviente, y todos 
los esfuerzos de Augusto y de sus adictos no llegaron 
a restablecerla. Por ello, y a pesar de su elevada cul- 
tura material e intelectual, la civilizacion dominante 
se hizo odiosa a los ojos del mundo vasallo oriental. 
Roma no era para ellos la ciudad-mundo del sueno 
de Virgilio, sino la encarnacion de todo lo antiespi- 
ritual, Babilonia la Grande, Madre de las abomina- 
ciones, que embrujaba y esclavizaba a todos los pue- 
blos de la tierra, y en quien al fin serian terriblemen- 
te vengadas la muerte de los santos y la opresion de 
los pobres. Todo lo mas fuerte y lo mas viviente en 
la vida moral de la epoca rehuia la vida de socie- 
dad y el servicio del Estado, como algo indigno y aun 
moralmente perverso. Asi en Egipto, en el siglo iv, so- 
bre la gran ciudad helenica de Alejandria, plena de 
arte y saber y de todo cuanto hace la vida agradable, 
vemos surgir un nuevo poder, el poder de los hom- 
bres del desierto, los monjes y ascetas que vivian en 
ayuno y desnudez, y en quienes, sin embargo, el nue- 
vo mundo reconoda a sus maestros. Cuando en el 
siglo v el mas grande de los escritores latinos resumio 
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la historia de la gran tradicion romana, lo hizo con un 
espiritu de profunda hostilidad y desencanto: “Acce- 
perunt mercedem suam” —dice en una frase inolvida- 
ble — "vani vanam”. 

Esta desviacion espiritual de sus mas grandes espiri- 
tus es el precio que debe pagar toda civilizacion cuan- 
do pierde sus bases religiosas, y se contenta con un exi- 
to puramente material. Estamos apenas comenzando a 
comprender cuan mtima y profundamente esta li- 
gada la vitalidad de una sociedad con su religion. El 
impulso religioso es el que proporciona la' fuerza co- 
hesiva que unifica una sociedad y una cultura. Las 
grandes civilizaciones del mundo no producen las 
grandes religiones como una especie de subproduc- 
to cultural; en un sentido muy real, las grandes reli- 
giones son los cimientos sobre los cuales descansan 
las grandes civilizaciones. Una sociedad que ha per- 
dido su religion se convierte mas tarde o mas tem- 
prano en una sociedad que ha perdido su cultura. 



CAPlTULO 


D £ C I M O 


Con cl 


us ion 


H emos seguido el desarrollo d^Lc/v-uitura huma- 
na a traves de las edades, y visto como a cada 
paso la religion de una sociedad refleja su position 
ante la vida y su concepto definitivo de la realidad. 
La religion es la gran fuerza dinamica en la vida so- 
cial, y los cambios vitales en la civilization siempre 
estan relacionados con cambios en las creencias e idea- 
les religiosos. La secularization de una sociedad im- 
plica la desvitalizacion de esa sociedad, pues como ha 
dicho Peguy, la desaparicion de una religion no es sig- 
no de progreso sino una prueba de decadencia social 1 . 
Nuestra propia civilizacion, en mayor proportion que 
las del pasado, es el resultado de una tradition reli- 
giosa, pues al Cristianismo debe Europa su unidad 
cultural. Y durante mil quinientos anos el dinamismo 
espiritual de la cultura occidental ha sido extraldo de 


Cuando el grupo de los metafisicos y de las religiones, de las filo- 
sofias distmuladas, desciende tras los cerros que sin duda la humanidad 
no ha de volver a ver no nos regocijemos; pues simUrica y solidaria- 
mente tambien descendemos nosotros mismos Charles Pcpuv, Cahier 
da de ensevehssement d’Hypatie, Cahiers de la Quinmne J vm, u. 
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la misma fuente, ya sea directamente en la forma tra- 
dicional cristiana, o indirectamente mediante la su- 
pervivencia de los ideales cristianos en el liberalismo 
y la religion del Progreso. 

Pero esta tradicion religiosa no se confunde con la 
de nuestra cultura al modo que el brahmanismo 
abraza toda la civilization de la India, o el mahome- 
tismo la de los pueblos del Islam. Nuestra civiliza- 
cion tiene una cualidad peculiar que no se encuentra 
en las culturas simples y mas homogeneas del Este, 
o en las .del *mundo antiguo. Hay un elemento secun- 
dario — ;? dicion cientifica— , aun mas antigua que 
el Cr : tilizaciorues tiene su origen en la cultura 
helenic a ' ^ epocas clasicas y que ha seguido, hasta 
cierto punto, una linea independiente de desarrollo. 
No posee la fuerza dinamica social que es la caracteris- 
tica peculiar de la religion, y sin embargo ha presidi- 
do todo el desarrollo de nuestra cultura y ha dado a 
Europa un poder de organizacion material y un domi- 
nio de la naturaleza que no posee ninguna otra civi- 
lizacion. Pero la influencia de esta tradicion no se 
limita a la ciencia fisica; se la halla tambien en el des- 
envolvimiento de la filosofia occidental, en la esco- 
lastica medioeval, en el derecho romano y en la mo- 
dern! organizacion politica y social. Ella trata de 
llevar el orden y la inteligibilidad al mundo material 
y al mundo del espiritu. 

No es de extranar que en los tiempos modernos sea 
este segundo elemento considerado como la verdadera 
tradicion europea, y se mire al Cristianismo como 
una corriente religiosa extrana que ha desviado tem- 
porariamente el desarrollo normal de nuestra cultu- 
ra. En efecto, ni la tradicion religiosa occidental ni la 
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cienti'fica son resuhado de un desarrollo espontaneo 
indigena, como el confucianismo era producto de la 
China o la filosofia de los Vedas era creation de la 
India. La Europa occidental fue incorporada primera- 
mente a una unidad cultural con el advenimiento del 
cristianismo, y solamente como consecuencia de ese 
desarrollo el Occidente estuvo en condiciones de he- 
redar tambien la tradicion intelectual de la cultura 
helenica. La tradicion ciendfica no ha sido nunca la 
fuerza dinamica de nuestra civilization, y hemos vis- 
to que la ingenua creencia del siglo xix en la ^oderna 
ciencia fisica como substituto de la religti ! la 
expresion de Renan, por ejemplo, en “I. 1 de la 

Science ” , esta fundada en un concepto erroneo de la 
naturaleza de la ciencia misma. 

Sin embargo, puesto que las dos tradiciones tienen 
distinto origen, aun queda la posibilidad de que no 
teniendo consistencia por si mismas, pudiera lograr- 
se una sintesis mas completa si una doctrina religio- 
sa mas racional y naturalista substituyera al sobrena- 
turalismo del dogma cristiano. En este sentido, no 
repugna a la logica la idea de una religion de la cien- 
cia, siempre que se reconozca claramente que pertene- 
ce al dominio de la religion y no al de la ciencia. 
Antiguamente, como hemos visto, lejos de ser excep- 
cion, la regia general es que la religion este vinculada 
al conocimiento de la naturaleza. Los origenes mis- 
mos de la ciencia se hallan entre los hombres dedi- 
cados a la medicina y los sacerdotes de los pueblos 
primitivos, y en una etapa superior de la civiliza- 
cion la especulacion cosmologica ocupa un lugar con- 
siderable en el desarrollo de las grandes religiones. 
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La religion de la China, por ejemplo, esta fundada 
en una teoria del orden de la naturaleza y de los prin- 
cipios positivos y negarivos cuya alternation produ- 
ce el proceso cosmico, teoria que constitute la base 
de la ciencia china. Asi tambien en Grecia, la reli- 
gion de Platon era esencialmente una religion de la 
ciencia, pues consideraba el conocimiento cientifico 
y ante todo las matematicas, como una disciplina reli- 
giosa y un camino de perfection espiritual. Platon, en 
realidad, avanzo en esta direction mas que cualquier 
otro penaador por su audaz intento de racionalizar la 
religion popular y de substituir la astronomia a la mi- 
tologia como base del culto de un nuevo Estado. 

Pero una religion filosofica del tipo platonico no es 
lo que quieren los modernos buscadores de una re- 
ligion de la ciencia. Precisamente, la actitud plato- 
nica ante la religion y la vida, es la que les resulta 
mas antipatica, y su critica de las formas existentes de 
religion se dirige ante todo al elemento metafisico que 
contienen. Exigen que la religion vuelva a la tierra 
—a un contacto inmediato con la naturaleza y el hom- 
bre, abandonando su vana persecution tras ese es- 
pejismo de lo Absoluto. En verdad, no faltan quienes 
creen que todas las religiones del mundo han seguido 
un curso errado, un callejon sin salida en el camino 
del desarrollo humano— y que debemos regyesar a la 
actitud mas antigua ante la naturaleza y la vida, aban- 
donada por la civilization superior hace mas de dos 
mil ahos. Desde este punto de vista la religion del fu- 
ture sera una especie de neopaganismo que consis- 
tira en la adoration de las fuerzas vitales de la natu- 
raleza, en reemplazo de las abstracciones espirituales 
o de una divinidad trascendente. La actitud religio- 
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sa hacia la naturaleza sera la misma que en el paga- 
nismo del pasado, pero la ley cientffica tomara el lu- 
gar del sistema de magia natal en que confiaban las 
antiguas civilizaciones para realizar la comunion en- 
tre la vida humana y el orden cosmico. Se han hecho 
algunos experimentos en este sentido; por ejemplo, 
en Indore, algunos anos atras, fue utilizado el festival 
Diwali como medio de propaganda sanitaria, y el es- 
piritu de la suciedad, personificado en el demonio 
Narakasur, enemigo de Rama, fue solemnemente que- 
mado 2 . Pero si bien tales tentativas pueden tener exi- 
to en casos en que aun existe la adoration tradicional 
de la naturaleza, es improbable que puedan encon- 
trar aceptacion donde falta este elemento. La reli- 
gion de Comte, con su adoration de la Humanidad, 
el Ser Supremo, y de la Tierra, el Gran Fetiche, fue 
un fracaso completo, a pesar de la poderosa smtesis fi- 
losofica en que estaba basada. Cuanclo el hombre ha 
; gustado una vez los frutos del Arbol de la Ciencia, 

; no puede volver al Paraiso de los primitivos. Estos 

podlan divinizar las fuerzas de la naturaleza y adoptar 
frente a ellas una actitud verdaderamente religiosa, 
porque estas fuerzas aun pertenedan al dominio del 
. mistcrio, y eran miradas como manifestaciones de 
un poder que no era puramente natural. Pero tan 
pronto como el hombre hubo alcanzado cierto grado 
de dominio sobre su ambiente y aprendio a conside- 
rar la naturaleza como docil a la razon y a la volun- 
tad humana, la antigua actitud ingenua de terror y 
adoration desaparecio para siempre. En adelante, el 
hombre se sintio dueno de su propia casa, y no po- 
dia ya admitir la supremada de un poder irracional. 

■- 3 Ver V. Branford, Hinduism in Transition, en Living Religions , 1924. 


Afortunadamente, por cierto, pues admitirla hubiera 
equivalido a olvidar la mitad de la experiencia de la 
raza, 

Un movimiento religioso que inteqtara volver la 
espalda a las conquistas espirituales de los ultimos 
tres mil arios, sen a mucho mas rctrogrado que cual- 
quier reaccion anticientifica hacia las religiones his- 
toricas del pasado. 

Sin embargo, debe admitirse que la critica moder- 
na de las grandes religiones mundiales no esta del to- 
do desprovista de fundamento. 

Su absolutismo intelectual y su concentration en 
las concepciones metafisicas han alejado el espiritu de 
los hombres del mundo material, y de la actividad so- 
cial practica. Pero esta preocupacion por lo Eterno y 
lo Absoluto y el espiritu de lo extraterreno en que 
aquella degenera, repugna a la mente moderna, pues 
parece destruir definitivamente el valor y significa- 
cion del conocimiento relative — es decir de la ciencia 
natural— y de la misma vida humana. La epoca pre- 
sente parecerla exigir una religion que sea un estimu- 
lo para la action y una justification del progreso mate- 
rial y social, conquista peculiar de los dos ultimos 
siglos, 

Una tentativa por colmar esta necesidad hallase en 
las nuevas teorias del vitalismo evolucionista, tan di- 
fundidas en los circulos filosoficos en la epoca actual, 
El movimiento comenzo con la filosofia de Bergson 
de la evolucion creadora, pero ha tenido un desarro- 
llo mucho mas amplio en Inglaterra que en el conti- 
nente. Por un lado se halla representado por la doc- 
trina de la “Evolucion Emergente” expuesta por los 
profesores Alexander y Lloyd Morgan, y por otro la- 


do^por el vitalismo panteista de hombres de ciencia 
como los profesores Julian Huxley y J. H. Haldane. 
Segun la teori'a de los primeros, los valores espiritua- 
les en que se basaban las religiones mundiales no son 
ilusorios. Tienen un verdadero lugar en el universo, 
pero no son realidades absolutas y trascedentales co- 
mo crefan las antiguas religiones. Son, tanto como las 
cosas materiales, el resultado de un proceso de evolu- 
cion. Dios no es el creador del mundo, sino que ha si- 
do £1 mismo creado con el mundo, o mejor aun surge 
como parte del proceso cosmico. En las palabras del 
Profesor Alexander " Dios como ser verdadero siem- 
pre estd llegando a ser deidad, pero nunca la alcanza. 
Es el Dios ideal en embrion. Cuando es logradOj el 
ideal deja de ser Dios’' 3 . 

Por otra parte, la posicion del profesor Huxley no 
es filosofica. Profesa un completo agnosticismo spen- 
ceriano con referencia a los problemas metafisicos, e 
intenta hallar el material para una interpretacion re- 
ligiosa de la realidad en la ciencia natural y en la mis- 
ma naturaleza humana. Su objeto es estrictamente 
religioso, y tiene mayor responsabilidad que cual- 
quier otro de los escritores anteriormente menciona- 
dos, con respecto al descubrimiento de una solucion 
religiosa que llegue a satisfacer las necesidades mora- 
les y sociales de la civilizacion moderna. 

Sin embargo, a pesar de estos distintos puntos de 
vista, su ideal religioso no difiere del que muestra el 
profesor Alexander. La ciencia, segun el, nos ensena 
que el mundo esta avanzando en una direction espi- 

n ’ Alexander: Space, Time and Deity, tomo n, p. 365, ver p. 361. 
"El Dios infinite es puramente ideal 0 conceptual . . . Por ser verdadero, 
Dios no posee la cualidad de deidad pero es el universo en !o referente 
a esa cualidad". 
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ritual. El proceso de evolucion no esta respaldado 
por poder creador espiritual alguno, pero en el h om- 
bre la materia ha florecido en forma de espiritu, y 
los valores espirituales han emergido del movimiento 
ciego de las fuerzas materiales. En consecuencia, el 
impulso religioso debe hallar su satisfaction en una 
cooperation consciente con el proceso cosmico, Dios 
es el ideal humano, pero como el hombre es la van- 
guardia del avance de la naturaleza, su idea es una 
serial de realization futura. “Es Espiritu Encarnado, 
corporizando en Vida al Mediador 4 o tambien, en 
uno de sus primeros sonetos: 

"El Universo puede vivir y trabajar y proyectar 

Hasta que surja Dios en la Mente del Hombre ” 5 . 

Es claro que el ideal religioso del profesor Huxley 
es simplemente el ideal del Progreso en una nueva 
forma. Pero aunque su teoria de un ideal divino, in- 
manente en el mismo proceso vital, evita el dogma- 
tismo externo del credo defsta, trae nuevas dificulta- 
des en su curso. La antigua interpretacion teleologica 
de la naturaleza ha sido abandonada, para ser reem- 
plazada por una tentativa de hallar valores espiritua- 
les en la biologia y en el proceso de evolucion. Tal 
interpretacion siempre tendera a reflejar los precon- 
ceptos metafi'sicos y teologicos de su autor. El elan 
vital de Bergson, por ejemplo, no es una pura gene- 
ralizacion de hechos biologicos, sino mas bien la ex- 
plicacion de esos hechos por una hipotesis casi teo- 
logica, que participa de la teoria estoica de un Alma 

* Religion Without Revelation (1927), p. 329. 

« God and Man, en Essays of a Biologist (1923) p. 234. 



universal y de la doctrina cristiana del Espiritu San- 
to. En la interpretation del profesor Huxley, la de- 
rivation del simbolismo religioso que extrae de la 
doctrina cristiana de la Trinidad, es completamente 
consciente y deliberada. Pero si bien ha intentado li- 
berarla de toda connotation teista o metafisica, es 
evidente que se trata de algo mas que de una simple 
formula simbolica. Implica un contacto real con la 
actitud religiosa y la tradition espiritual del cris- 
tianismo. 

Pues el concepto de la espiritualizacion progresiva 
de la naturaleza —la personification de un principio 
divino en el orden del tiempo— no es la unica ni la 
mas obvia deduction que puede sacarse de la con- 
templation del proceso de evolution. En presencia 
de los mismos hechos, un hindii vera, no la aparicion 
gradual del ideal etico humano, sino la manifestation 
de una energia cosmica universal, no menos divina 
en sus aspectos destructives y maleficos que en sus 
aspectos beneficos -en que todos los valores son 
iguales porque todos son expresiones de una unica 
fecundidad creadora. 

Es Shiva, el Terrible, en su danza cosmica entre 
el nacimiento y la muerte de los mundos. Y esta in- 
terpretation de la vida que ve a Dios en todo el pro- 
ceso cosmico, es por lo menos tan logica como la del 
idealista europeo que s61o ve a Dios en ia mente 
humana -es decir, en los procesos mentales de una 
sola especie de mamiferos-. Ademas, parece igual- 
mente capaz de evocar intensa emotion religiosa, co- 
mo vemos en incontables plegarias e himnos shivaitos 
y saktistas ®. 

’ Ver P or ejemplo, las siguientes li'neas de Tirunavukkarasu Siva mi 

27; 


Para nosotros, estos conceptos son inaceptables. 
Parecen decididamente mas bajos y mas falsos que 
la idea del proceso del mundo como una gradual as- 
cension en sentido espiritual. Pero esto es asi poique 
miramos el proceso de evolucion con ojos cristianos, 
aun cuando, como el profesor Huxley, profesemos el 
mas completo agnosticismo religioso. 

Pues el idealismo moral que es aun tan caracteristi- 
co del espiritu de occidente, es fruto de una larga 
tradicion de fe religiosa y disciplina espiritual. El 
humanitarismo es propio de un pueblo que ha ado- 
rado durante siglos a la Divina Humamdad; sin esto 
nuestro humanismo hubiera sido diferente de lo que 
es en la actualidad. Es de esta tradicion moial cris- 
tiana que tanto el antiguo movimiento deista como el 
nuevo movimiento de vitalismo evolucionista, han 
extraido todo el valor religioso positivo que poseen. 
Sin embargo, este elemento no puede continuar exis- 
tiendo indefinidamente si se lo separa de las cieencias 
religiosas historicas en las cuales se funda en realidad. 

La tentativa deista de fundar la religion natural 
fracaso porque era el resultado de una sintesis super- 
ficial, que solo consiguio unir la escualida sombra 
del cristianismo historico con el fantasma de un ra- 
cionalismo seudo cientifico. Alegaba ser la Religion 
de la Naturaleza, cuando era tan abstracta y aitilicial 
como cualquier sistema metafisico. Profesaba tener 
bases puramente racionales, en tanto que extraia su 

(en el Himno de los Santos Tamil Saivitas, trad, de Kingsbury y 
Phillips, p. 53)- 

"Cabeza mia, inclinate ante El, 

Cabeza que sabes serle fiel , 

Muy bajo, ante El, inclinate". 


vitalidacl espiritual de la tradicion religiosa que re- 
chazaba. No era ni verdaderamente religiosa ni com- 
pletamente racional, y en consecuencia era igualmen- 
te rechazada por la religion, mas viviente, y por el 
pensamiento, mas seriamente cientifico, de la nueva 
era. 

Pero si la Religion del Progreso no llego a esta- 
blecerse, despues de haber conquistado la opinion pu- 
blica, y contando como contaba con la tendencia favo- 
rable de la nueva era, no es probable que pueda tener 
mas exito en esta epoca de desencanto, en su nueva 
forma de vitalismo evolucionista. Pues este ultimo 
sufre de las mismas debilidades e mconsistencias fun- 
damentales, y le falta, para imponerse al pueblo, la 
fuerza que era caracteristica del movimiento anterior. 

La hora de los compromises deista-liberales ha pa- 
sado, y hemos llegado a una encrucijada. Europa de- 
be abandonar la tradicion cristiana y con ella la fe en 
el progreso y en la humanidad, o ha de volver cons- 
cientemente a la base religiosa en que descansan estas 
ideas. El mundo moderno no ha perdido su necesidad 
de religion; — en verdad el valor y la necesidad de 
una interpretacion religiosa de la vida se sienten 
ahora con mas fuerza que cincuenta ahos atras, y la 
ciencia no'intenta ya, como en aquellos tiempos, ne- 
gar su legitimidad. Pero el impulso religioso debe 
expresarse abiertamente por medios religiosos, en 
lugar de buscar una expresion furtiva, ilegitima, en 
teorias cientfficas y politicas con perjuicio de la re- 
ligion y de la ciencia. Debe reconocerse que nuestra 
fe en el progreso y en el valor linico de la experiencia 
humana descansa sobre bases religiosas y que no pue- 
den ser separadas de la religion historica y utilizadas 
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como un substituto de aquella, como han intentado 
hacerlo los hombres durante los dos ultimos siglos. 

Es verdad que aun existe un prejuicio ampliamen- 
te difundido contra cualquier religion que pretenda 
fundarse en una revelacion divina o sobrenatural. El 
antiguo ideal del siglo xvm, de una religion pura- 
mente racional —una religion sin Revelacion- no 
ha perdido su atractivo sobre la menie moderna. 

Pero una religion sin Revelacion equivale a una 
religion sin Historia, y es precisamente el elemento 
historico del cristianismo lo que le da su caracter pe- 
culiar, y lo diferencia de las religiones metafisicas 
orientales, incapaces de progreso. Una religion pura- 
mente racional debe convertirse inevitablemente en 
una religion metafisica, porque el impulso religioso 
no halla aliraento en la region estrecha y arida de la 
razon discursiva, y solo en la esfera metafisica — en la 
intuition de la verdad absoluta y eterna- la religion 
y la razon pueden encontrarse. 

Por otra parte, el instinto religioso alcanza su sa- 
tisfaction mas plena y mas concreta en el campo his- 
torico —a traves de la fe en una persona historica, en 
una comunidad historica, y en una tradition historica. 

Ninguna religion puede renunciar completamente 
a este elemento. Aun en una fe tan abstracta y meta- 
fisica como la del budismo, se atribuye una acentuada 
importancia religiosa a la personalidad historica de 
Buda. Sin embargo, en todas las religiones orientales, 
asi como en los movimientos religiosos filosoficos y 
abstractos de Occidente, este elemento se subordina 
al aspecto metafisico de la religion. Solamente en el 
cristianismo el elemento historico tiene una importan- 
cia tal que se identifica con los objetos trascendentales 
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y eternos de la fe religiosa. El cristiano, y solo el, en- 
cuentra solucion a esa paradoja de la ingerencia de 
la eternidad en el tienrpo, y de lo absoluto en lo 
finito, que no priva a la vida humana ni al mundo 
material de su signification religiosa y de sn valor. 

Asi, pues, en el cristianismo historico, mucho mas 
que en la creencia puramente racional, la religion 
del progreso halla su satisfaction. Pues el no repre- 
senta un progreso abstracto intelectualizado, sino el 
surgimiento de nuevos valores espirituales en un sen- 
tido historico concreto. Una nueva clase de vida se 
introduce en el proceso cosmico en un punto especial 
del tiempo bajo circunstancias historicas definidas y 
se convierte en el principio de un nuevo orden de 
progreso espiritual. 

El proceso creador que culmina en el hombre, co- 
mienza nuevamente desde el hombre una segunda as- 
cension, cuyas posibilidades no se alcanza a compren- 
der, y que estan dirigidas, no por la razon, que vive 
de la sistematizacion del pasado, sino por la Fe, pro- 
mesa del futuro. 

No solo en cuanto a estos problem as extremos, la 
religion del Progreso halla su expresion en el cristia- 
nismo. Los fines humanitarios practicos de ese movi- 
miento, responsables de las reformas sociales de los 
dos ultimos siglos, tambien necesitan el apoyo de una 
tradicion religiosa positiva. El ideal de un orden so- 
cial basado en la justicia y la buena voluntad entre 
los hombres y las naciones, no ha perdido su atracti-' 
vo para el espiritu europeo, pero con la desaparicion 
del antiguo optimismo liberal esta en peligro de 
verse abandonado como una ilusion visionaria, a me- 
nos que se lo vivifique con un resurgimiento de con- 
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vicciones espirituales. Pues es un ideal religioso y no 
puede existir sin algun fundamento religioso. 

El retorno a la tradicion cristiana historica devol- 


veria a nuestra civilizacion la fuerza moral que ne- 
cesita para dominar las circunstancias externas y evitar 
los peligros de la actual situacion. Hemos visto que 
la ciencia es incapaz de realizar todas sus vastas po- 
tendalidades para la organizacion y transformation de 
la existencia humana, a menos que sea dirigida por 
un proposito moral que no posee en si misma. Y pue- 
de hallar esta fuerza dinamica en una verdadera reli- 
gion historica como el Cristianismo, mejor que en 
cualquier religion de ciencia, simple dens ex machina, 
carente de vitalidad espiritual, para la solution de 
un problema intelectual temporal. 

Es verdad que las grandes religiones historicas de 
Oriente parecen justificar en cierto grado la opinion 
racionalista de la incom patibilidad de ja religion con 
lacieneia^ ya que niegan la realidad o la importancia 
(M mundo material. Aspiran a encastillarse en las al- 
turas de la inteligencia pura, dejando al mundo tem- 
poral debatirse en la confusion y la anarquia. Pero 
el cristianismo no esta vinculado a esta tradicion 


oriental y metafisica, sin que importe cuan lejos cier- 
tos periodos y escuelas de pensamiento puedan haber 
llegado en esa direction. Ha resistido siempre a la 
tendencia gnostica y maniquea de considerar el mun- 
do material como intrinsecamente perverso. No bus- 
ca la destruccion ni la negacion de la naturaleza, antes 
por el contrario intenta espiritualizarla e incorpo- 
rarla a un orden superior de realidad. En consecuen- 
cia, la organizacion del mundo material por la ciencia 
y el derecho, que ha sido la tarea caracteristica de la 


moderna cultura europea, no es en forma alguna ex- 
traha al genio del cristianismo. Pues la intelectuali- 
zacion del mundo material, obra de la ciencia euro- 
pea, es analoga y complementary con la espirituali- 
zacion de la naturaleza humana, funcion de la reli- 
gion crisliana. El futuro de la humanidad depende 
de la armoma y coordinacion de estos dos procesos. 

Hasta ahora, debe confesarse que esta armonia no 
ha sido plenamente realizada por civilizacion histori- 
ca alguna. Durante la Edad Media, Europa estaba 
aun ampliamente dominada por las tradiciones semi- 
orientales de la cultura bizantina, y solamente en la 
epoca de san Francisco y santo Tomas de Aquino el 
Occidente comenzo a lograr su independencia espi- 
ritual e intelectual. Y desde el Renacimiento, nues- L 
tra civilizacion ha ido perdiendo cada vez mas el Ion- i ' 
tacto con la tradicion religiosa, sumida en su tarea de/ ,■ 
organizacion material en perjuicio de su unidad mo- / 
ral y espiritual. Sin embargo, a la coexistencia eft/ 
estos dos elementos, Europa debe el caracter distin- 
tivo de su cultura. Ha extraido del cristianismo su 
unidad moral y sus ideales sociales, mientras la cien- 
cia le ha dado la fuerza de organizacion material y 
su dominio sobre la naturaleza. Sin religion, la cien- 
cia se convierte en una fuerza neutra que se presta 
al servicio del militarismo y de la explotacion econo- 
mica tanto como al bien de la humanidad. Por otra 
parte, sin la ciencia la sociedad queda estancada en un 
orden inmovil e inmutable, como el de la cultura 
bizantina y de las civilizaciones orientales en general. 
Solamente merced a la cooperation de estas dos fuer- 
zas Europa puede realizar sus potencialidades laten- 
tes y entrar en una nueva fase de civilizacion, tan dis- 


tante de la quietud esteril del antiguo Oriente como 
de la vana agitation material del Occidente moderno. 

La vuelta a la tradition cristiana proporcionaria a 
Europa la necesaria base espiritual para la unifica- 
tion social que precisa con tanta urgencia. Hemos 
visto que Europa no ha poseido nunca la unidad na- 
tural de las otras grandes culturas. Debe su unidad, 
y su existencia misma como civilization definida, a su 
participation en una sociedad espiritual comiin. Y 
tal vez sea esa la razon por la cual nunca se ha sa- 
tisfecho con una unification puramente politica. No 
hay duda de que un estado gigante supranacional 
traeria a Europa el alivio de muchos de sus problemas 
practicos, pero implicaria tambien el sacrificio de 
muchos de sus mas caros ideales. Pero esta no es la 
unica solution. Es posible que la forma ideal de uni- 
dad international para Europa no sea politica en 
absoluto, sino espiritual. Despues de todo, el Estado 
no es la unica forma de unidad social ,*\‘No olvide- 
mos — decia Nietzsche— que es en definitiva una Igle- 
sia, y especialmente en oposicion con el Estado: una 
Iglesia es ante todo una organization autoritaria 
que asigna a los hombres mas espirituales el cargo 
mas alto, y cree en el poder de la espiritualidad hasta 
el punto de prohibir todos los abusos de autoridad. 
Solamente por esto, la Iglesia es en todas las circuns- 
tancias una institucion mds noble que el Estado” 1 . 

En el momento actual semejante solution parece 
inconcebible. Hemos llegado a considerar muy natu- 
ral que la fuerza unificadora de la sociedad sea el 
interes material, y que la conviction espiritual sea una 


7 La Gaya Ciencia, trad, inglesa, p. 314., 


fuente de rivalidad y discordia 1 . La civilizacion mo 
dcrna ha expulsado a la religion y a los elementos 
espirituales de la cultura fuera de su curso principal 
de desarrollo, de modo que han perdido contacto 
con la vida social, fraccionandose en sectas y debili- 
tandose. Pero al mismo tiempo esto ha coriducido al 
empobrecimiento de toda nuestra cultura. Ha dado 
fruto en ese “creciente tono plebeyo del espiritu 
europeo” que Nietzsche consideraba necesaria conse- 
cuencia de la desaparicion del poder espiritual, 

Esto, sin embargo, es solo un fenomeno tempora- 
rio; nunca podra ser la condicion normal de la hu- 
manidad. Pues, como hemos visto, la fuerza -vital y 
creadora que respalda a toda cultura, es espiritual. 
En la medida en que el elemento espiritual reco- 
bre su colocacion natural en el centro de nuestra 
cultura, se convertira necesariamente en la fuente 
principal de toda nuestra actividad social. Esto no 
significa, sin embargo, que los aspectos materiales 
y espirituales de la vida deban confundirse en un 
orden politico unico que tendria toda la fuerza y 
rigidez de un Estado teocratico.iPuesto que una cul- 
tura es esencialmente una comunion espiritual, tras- 
ciende los ordenes economico y politico. Halla su 
organo apropiado, no en un Estado, sino en una 
Iglesia, es decir, en una sociedad que personifica la 
tradition puramente espiritual y que descansa, no en 
el poder material, sino en la adhesion libre del espi- 
ritu individual. La obra peculiar del cristianismo oc- 
cidental del pasado fue interpretar este ideal en una 
sociedad espiritual organizada, que pudiera coexistir 
con las unidades politicas nacionales, sin absorberlas 


ni ser absorbida por ellas. El retorno a la tradition; 
haria nuevamente conciliablcs la indcpcndcncia na-' 
cional y la libertad politica, que son parte esencial de 
la vida europea, con la unidad mas amplia de nuestra 
civilizacion y con ese proccso supenor de integra- 
tion espiritual, que es el verdadero objeto del pro- 
greso humano. 



Este libro 

se acabo de imprimir 
el dia 24 de Junio de 1042, 
en EL TALA 
Rio Bamba 46, 

Bs. As. 



■ V\.' v •>< 

■ vi! 

■Z if 


:■ ■' 'II 

■ IV-: 

i ; M 

ih A-W 

r. ■ : ■ • ik •‘i 

• • S,v' : i o ! •; 

. . '■» it H V. i . 

; if - ■ ..i" 4 

,v.> :* ■ 


! 'iiilS’A !" 
. j 


: ; 't | 

;?■ 

’ ‘Ki 

• ill 

Asljsg;') 

AiM 

: v J B 



